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Sasta samastabhuvanam bhagavan apayat 
päyad apästatimiro mihiropameyabh / 
samsärabhittibhiduro bhavakandakanda- 
kandarpadarpadalanavvasant muniudrah / 


Käma jänämi te mulam 
samkalpäat kila jäyase / 
pa tväm samkalpayisyami 
tato me na bhavisyasi // 
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NL ECTION 


PRATITYASAMUTPADA 


NOTE PRÉLIMINAIRE. 


Si on excepte peut-être la doctrine des quatre vérités et celle 
des cinq skandhas (ou éléments constitutifs de l'être humain) 
avec lesquelles elle entretient d’ailleurs des rapports étroits, 
aucune théorie ne paraît plus essentielle au bouddhisme que celle 
de la # Production conditionnée » ou de la « Chaine des douze 
causes » (nidäna) ; aucune n’est plus souvent mentionnée ou 
supposée dans les écrits canoniques ; aucune ne peut être plus 
justement définie comme le credo du bouddhisme (), comme le 
message décisif du Maître (?) ; aucune n’est discutée plus à fond 


() « Des choses qui naissent d'une cause. le Tathagata a fait connaitre 
la cause ; de quelle manière elles prennent fin, c’est aussi le grand ascète 
qui l’a dit ». 

(?) C’est en découvrant le Pratityasamutpäda que le Bouddha est devenu 
Bouddha. Le Digha, ii, 55, le Maïjh., i, 190 et beaucoup d'autres textes 
identifient l'ignorance du Pratityasamutpida avec l'ignorance (avidyä) 
tout court, la connaissance de cette doctrine avec la connaissance de la 
Loi (voir Madhyamakacrtti, p. 6, n. 2}. — Le Grand Véhicule appelle la 
Pratityasamutpatti, « mère des Bouddhas » (voir ibid. 159, n. 4, p. 160, 
n. 7); au moins est-elle la mère des Arhats, car, dès qu’on l’a comprise, 
la notion du moi, la préoccupation du passé, du présent et de l'avenir 
d'un moi, toutes les vues fausses disparaissent (Samn., ii, 26, Warren, 
Buddhism in Translations, p. 243; Madhyarnakavrtti, 593). — D'après 
certaines sources, la méditation des Douze Causes est réservée aux Pra- 
tyekabuddhas. 
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dans les écrits scolastiques : la plupart des problèmés, celui de 
la transmigration, celui de l’origine de la connaissance, celui de 
la causalité et de la nature métaphysique des choses, sont inti- 
mement liés au Pratityasamutpäda. 

1 Au début de cette étude, nous devons examiner dans quelle 
mesure il est possible de comprendre la chaîne causale. L’anti- 
quité bouddhique a porté deux jugements contradictoires : « C'est 
étonnant, disait Ânanda ad Bouddha, combien profond et de haute 
portée est le Pratityasamutpäda ; et cependant il me paraît clair, 
clair » (Digha, II, p. 55, Warren, p. 203). Mais le Bouddha 
répondait : « Ne parle pas ainsi ! ». La scolastique reconnaît 
qu'il est incompréhensible (acintya, voir ci-dessous $ IV 3 ; 
comp. Mahavastu iii, 314), et Buddhaghosa, comme nous l’a 
appris Mrs Rhys Davids (JRAS. 1905, p. 400), parlant du Prati- 
tyasamutpäda, le signale comme « deep, dark, ancient water, 
black as with exudations of rotten leaves ». Il faut quelque cou- 
rage pour s’y aventurer, car il y a danger de perdre non seule- 
ment pied, mais haleine. 

A la vérité, une distinction s'impose. On peut, croyons-nous, 
en toute sécurité et sans grande difficulté, déterminer d'une 
manière générale le sens du Pratityasamutpäda, qui est une 
explication de l’origine de la douleur ou une explication de la 
renaissance, et fixer la portée philosophique soit explicite, soit 
implicite, de la doctrine. Mais quand on pose la question des 
origines de la formule, ou quand on recherche la valeur exacte 
des termes qui composent cette formule, on se heurte soit à des 
données insuffisamment expliquées, systématisées, à « des caté- 
gories primitivement indépendantes, différentes dans les termes, 
quoique assez équivalentes pour le sens » (E. Senart) ; — voilà 
pour les origines, — soit à des définitions et à des conceptions 
systématiques, parfois incohérentes, et souvent artificielles 
voilà pour la scolastique aucienne ou moderne, canonique ou 
extra-canonique, — Aussi n'avons-nous point l'intention de tenter 
sur ces deux points (origines de la formule, sens originel des 
termes dans la formule une fois faite) des recherches condamnées 
à l'insuccès. | 
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2. D'autant plus que nous n’aurions rien à dire de nouveau. 
En effet, aucune partie de la dogmatique n’a suscité au même 
degré l'attention des savants européens, et par le fait aucune 
n’est plus digne d’examen, tant par son importance cardinale 
pour cette dogmatique qu’en raison des rapports que le Prati- 
tyasamutpäda entretient avec certaines conceptions grecques 
ou modernes (1). Non seulement tous les savants qui se sont 
occupés du bouddhisme ont eu à dire leur opinion, mais encore 
la question intéresse tout l’indianisme, car les ressemblances 
sont frappantes entre le Pratityasamutpäda et les théories ou 
les phraséologies du Sämkhya, du Yoga, du Vedänta. Quelque 
point du bouddhisme qu'on examine, ses spéculations sur l’extase 
et sur le nirväna, sa légende, son organisation, il n’est guère: 
permis de le considérer isolément. — Mais nous ne pouvons 
entreprendre de discuter ce problème des origines pré-boud- 
dhiques ou extra-bouddhiques de la dependent origination : car 
nous aurions à écrire une encyclopédie de l’Inde philosophique, 
et ce serait plonger cette fois dans des eaux encore plus «noires» 
et anciennes, et sans fond, et sans rives. Il suffira de signaler les 
études récentes qui montrent à la fois l'intérêt et la difficulté 
de la recherche (?). — Nous négligerons aussi l’histoire de l'inter- 
prétation occidentale du Pratityasamutpäda (5). 


(?) Citons, en raison de leur portée générale, les remarques de 
M. Senart «... Le désir de retrouver dans l’Inde des pensées modernes 
qui y auraient été devancées de tant de siècles, fait des ravages fächeux. 
Il faut prendre garde de méconnaitre les lois mêmes du développement 
de l’esprit. Des idées subtiles, complexes, ne s’ajustent pas si exactement 
en des temps si éloignés et dans des phases de civilisation si disparates.…. » 

(*) Garbe, Abh. der bayer. Akad., 1 cl. fasc. XIX, 3° th., p. 519, et 
Sämkhya Philosophie, p. 5, 269 (1894); Jacobi, Ursprung des Buddhis- 
mus aus dem Sämkhya-Yoga , Nachr. Ges. Gôüttingen, 1896, p. 43; 
Senart, Mélanges Harlez, p. 286 (1896); Oldenberg, Buddhaë (1897), 
appendice (supprimé dans les éditions allemandes postérieures, mais 
dans la trad. de Foucher*, Paris, 1903); Walleser, Phil. Grundlage des 
älteren Buddhismus, (1904); Pischel. Leben und Lehre des Buddha, 
p. 65 (1906) ; Rhys Davids, Early Buddhism, p. 85 (198); Kern, Manual 
of Indian Buddhism, p. 46 foll. 

(5) On en trouvera un excellent sommaire dans Oltramare, La formule 
bouddhique des douze causes, son sens originel et son interprétation 
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8. Notre tâche se trouve donc délimitée. Nous nous bornerons, 
en profitant largement des travaux de nos devanciers, en prenant 
notre bien partout où nous le trouverons, notamment chez 
MM. Oldenberg, Senart, Oltramare, à un travail d’analyse et 
d’exposition portant sur les sources les plus notables : 

$ I. de quelle manière on peut supposer que la chaîne des 
douze causes a été constituée sur des données bouddhiques (!) ; 
- $ IT. définitions ou explications des douze causes, prises une à 
une, dans le canon et dans la scolastique ; 


théologique, Genève, 1909, (voir JRAS. 1910, p. 201). — Notamment Bur- 
nouf, Zntroduction (1844), p. 486; Spence Hardy, Manual (1860), p. 39] ; 
_Childers, Dictionary, (1875); Kern, Geschiedenis, i p. 335 (trad. Huet, 

AMG, Bibl. d'Etudes (Paris, 1901); Ed. Hardy, Buddhismus. p. 51 (1890) ; 
Warren, Buddhism in translations, p. 115, etc. (189,6); Rhys Davids, 
American Lectures. 

(1) Toute analyse du canon comporte un principe directeur : nous 
admettrons que les définitions canoniques résultent du même travail 
d’arrangement et d’exégèse dont on touche du doigt le développement 
dans la littérature post-canonique ; que la chaine duodénaire n'est pas une 
création ex nihilo ; qu'elle n'était pas, dès l’origine, complète et enrichie 
d'une exégèse complète. — Mais, et il convient d’insister sur ce point, 
le travail d'analyse n’a pas forcément une valeur historique : indispen- 
sable à l'intelligence des idées, que nous ne pouvons comprendre qu’en 
les reconstruisant, pour notre propre compte, suivant un développement 
logique ou du moins intelligible, l'analyse n'est-elle pas impuissante à 
fournir une appréciation du développement réel qui soit plus que plausible 
ou vraisemblable? Rien ne prouve que le Bouddha ou les théoriciens 
(abhidhqgmika) des’ premiers temps, inaugurateurs de la formule duo- 
dénaire, n’aient tenu que des notions vagues et incomplètes. Les termes 
dont ils se sont servis. peut-être empruntés au Sämkhya-Yoga-Vedänta, 
sont, pour les scolastiques et pour nous, « usés » à l'excès : ils ont pu être 
choisis pour couvrir des concepts relativement précis. Dans les quelques 
documents où nous sommes portés à reconnaitre les premières ébauches 
de la formule canonique, des variantes, des retouches, nous sommes 
peut-être en présence de variations homilétiques ou pédagogiques sur 
un thème déjà fixé et interprété. — Des conditions qui s’imposent à la 
méthode, on ne peut préjuger du caractère des faits. Il n’est pas permis 
d'oublier que les choses prendraient peut-être un aspect très différent si 
nous savions mieux sur quelles données les bouddhistes ont travaillé, 
et où en étaient le Vedänta, le Simkhya et le Yoga, l'idéologie indienne 
en un mot, lorsque naquit le bouddhisme. Il n'est pas permis d’oublier 
que nous ignorons ce qu'il faut penser du Bouddha en tant que fondateur 
de la dogmatique, et, quoi qu'on fasse, c’est à ce problème presque inso- 
luble que l'on est toujours ramené. 
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$ III. systématisations, interprétations de la liste considérée 
dans son ensemble : théorie des trois chemins, théorie de l’être 
à l’état intermédiaire ; théorie de l’Abhidharmako$a (ou de la vie 
embryonnaire) ; théorie des dhätus ; théorie du Pratityasamut- 
päda externe. 

Il restera à examiner, dans le $ IV, des problèmes qui intéres- 
sent surtout la métaphysique : 

1. le Pratityasamutpäda « en ordre inverse » ou l'arrêt du 
Pratityasamutpäda ; 

2. l’étymologie du mot Pratityasamutpäda ; 

8. la nature de la causalité (hetus et pratyayas) ; 

4. les rapports entre le Pratityasamutpada et le « chemin 
d’entre-deux » (Sütras et système Mädhyamika) ; 

5. la causalité dans le système des Vijñaänavädins. 


s L — Origines bouddhiques de la chaîne 
duodénaire. 


1. Ou peut reconnaitre, dans un certain nombre de formules 
qui paraissent très archaïques, soit le germe, soit les premières 
ébauches, soit d'anciennes variantes du Pratityasamutpäada, 

i. La définition de la deuxième Noble Vérité (Sermon de 
Bénares) fournit le cadre et explique le but du Pratityasamut- 
pada (à savoir : dérivation de la souftrance, explication des 
causes de la renaissance) : « L’origination (samudaya) de la 
souffrance, c'est la soif (= désir), qui conduit à la renaissance 
(punarbhava : ré-existence), qui est accompagnée de plaisir et 
d’attachement (nandi-räga), qui se complait çà et là (!); elle 
est triple : concupiscence, désir d'existence, désir de non-exis- 
tence ». (?) — Et « ré-existence » est synonyme de souffrance en 
effet ; car, d’après la définition de la souffrance (première Noble 
Vérité) : « La naissance est souffrance ; la vieillesse est souf- 
frauce, la maladie est souffrance, la mort est souffrance, ...…, 
le corps et l’âme, la vie physique et la vie morale (= skandhas) 
sont soufirance ». 

C'est-à-dire, pour dégager une « chaine de causalité » : la soif 
(érsnd), désir sensuel ou intellectuel, accompagnée du plaisir 
(nandt) qu’elle trouve dans son objet et de l'attachement (raya), 
produit la renaissance (punarbhara), c'est-à-dire la souttrance 
(duhlha) : naissance, vieillesse, mort ; tous les incidents de la 
vie et la vie elle-méme sont souffrance. 


(!) Un excellent commentaire de cette expression tatrataträbhinan- 
dini dans JPTS., 18S4, p. 104. 
(?) Voir ci-dessous, S IL. 
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li. Un texte collectionne dans le Suttanipäta, recueil considéré 
comme ancien, le Doayatinupassana sutta (Vers 124,<uiv., SBE,., 
X, p. 129), établit une serie de couples (duka) envisagés au 
double point de vue de Porigine (afpada) et de la destruction 
Qirodha = non production à nouveau) : # Ceci étant, cela est ; 
ceci nétant plus, cela n'est plus ». — # Cela », c'est la souf- 
france, la renaissance ; 4 ceci », c’est successivement (1) upadhi 
(hypo-thesis = acte), (2) avidya&, ignorance ; (3) samskaras, 
(svuthesis), idéologie ; (4) rvijñäna, intellisence, connaissance ; 
(5) sparsa, contact; (6) vedanas, Sensations ; (7) #rsn4@, soif : 
(S) upädänas « seizures » & assomptions » ; (9) &ramblhas, ettorts, 
entreprises, volontés ; (10) Zhäras, aliments ; (11) 2Ajitus, mouve- 
ments. — 4 Toute la souffrance qui se produit, elle se produit 
en raison d’upadhi, en raison d'ignorance....…. n 

Le septième de ces # couples » est la substance de la deuxième 
noble vérité. — Plusieurs ne sout pas des # couples », car le 
premier, d'après la stance peut-être plus ancienne que la prose, 
met en ligne trois données : 4 L’ignorant, faisant #padhi (1), va 
et retourne sans cesse à la souffrance »; de même le troisième 
qui ajoute sañn& (idée, ete.) à samskäras, et le septième qui 
complète {rsn@ par &däna (prise) ; le huitième met en line 
quatre ou cinq données : 4 En raison de lupadäana, l'existence 
(bhava, c'est-à-dire la réexisteuce) ; celui qui existe va à la 
souftrance (dukkha), (car) celui qui est ne (jati) mourra (narana) : 
telle est l'origine de la souffrance ». — Eu outre raya, attache- 
ment, est associé à chacun des termes ; par exemple : # Par la 
destruction du sparsa, contact, [c’est-à-dire] par la désaffection 
(uiraga) totale à l'égard du contact... ». 

Ce sutta n’établit pas formellement de coordination entre les 
onze causes qu'il énumère : chacune est regardée comme cause 
de toute souflrance, et comme supprimant toute souftrauce par 
sa propre suppression. On y trouve cependant, au moyen d’expli- 
cations successives, une réponse complète à la quextion : # Quelle 
est l’origine de la soutirance ? ,; et cette réponse fouruit, parmi 


(') Sur ce terne diflicile, voir Senart, Mélanges Harlez, p. 293. 
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d’autres, presque tous les # membres'» (angu) de la chaîne 
causale. & Il semble, a dit M E. Senart, que nous remontions ici 
à uue époque où les spéculations n'étaient pas encore enfermées 
daus une classification risoureuse » (Mélanges Harlez, p. 288) ; 
car on sait que « peu de religions ont, autant que le Bouddhisme, 
figé en schèmes stéréeotypés leurs doctrines fondamentales » 
(Oltramare, Douze causes, p. 33). 

ii. Un autre sutta du mème recueil, le Æalaharirädasutta 
(vers 862 et suiv.; SBE, x, p. 159, comparer Digha, ii, p. 58) 
énumère les antécédents de la querelle, de la discorde, et les 
rauge en ordre de causation successive (1). On à, en remontant, 
le chanda, souhait, qui repose sur l'agréable et le désagréable 
(sata, asäla) c'est-à-dire sur la vedan&, sensation, laquelle à son 
tour repose sur le sparsa, contact. La cause du contact s'appelle 
näma-rijra, #« nom et forme » (c’est-à-dire, en langage occi- 
dental et en langage vulgaire, l'âme et le corps, l'organisme 
matériel et intellectuel), ou eucore le prapañca, — c'est-à-dire 
la diversité, le développement des idces et des mots (voir Kern, 
Manual, p. 47; Madhyamakacrtti, index), qui dépend de la 
sañnä, intelligence, conscience, ideation. 


2. Les termes que nous venons de relever, dans des documents 
fort archaïques, peuvent étre aisément organisés en série, En 
face de l'explication sommaire de l'origine de la douleur (deu- 
xième Noble Vérité), on construit une théorie, d’abord schéma- 
tique peut-être, où on peut croire qu'il ÿ à plus de mots que 
d'idées, mais dont les contours sont suffisamment nets. 

"D'une part, la ésouffrance» est clairement définie cumme réexis- 
tence, renaissance et remort (punarmrtyu des Upanisads) ; d'autre 
part, on voit bien que, étaut donnees son ignorance (avidy®, 1) (*) 
et ses actions ou dispositions (samsk@ras, ii) conditionnées par 


(!) Comparer la série jaina : wrath, pride. deceit, greed, love, hate, 
delusion, conception, birth, death, hell, animal existence, pain. (Hopkins, 
Religions of India, p. 293). 

(2) Nous indiquons les numéros d'ordre assignés aux termes dans la 
liste duodénaire. | 
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l'ignorance, le principe intelligent (vijñana, iii), entrant en 
contact (sparsa, vi) avec le monde extérieur, et ressentant des 
impressions agréables ou désagréables (tedan&, vii), sera sujet 
au désir ({rsn&, viii) : d'où des efforts ou volitions, des alimenta- 
tions, des mouvements, et pour citer le nom qui est resté dans la 
liste classique, des « seizures » (upädänas, ix). D'où la nou- 
velle existence, dont il faut ici montrer les causes pour qu'on 
puisse s’efforcer de la rendre impossible en supprimant les dites 
causes. Cette nouvelle existence, — qu'on peut appeler simple- 
ment « existence » (bhara, x), car elle ne ditfère en rien des 
existences présentes où passées, — est souffrance, car elle est 
naissauce, vieillesse, maladie, mort. 

Telle est la signification qu'on peut légitimement prêter au 
chapitre des « doubles, (dukus) du Suttanipata. 

Mais, pour des raisons difficiles à déterminer, on voulut que le 
nombre des termes de la serie fut douze. On y arriva, non sans 
gaucherie, 1° en distinguant bhava (existence) de jati (naissance) 
et Jarä-marana (vieillesse-mort), qui en sont la glose (voir p. 2.) 
[Par cette distinction, en faisant de bhava un élément distinct, 
commandant jai, etc., on préparait à la scolastique de grands 
embarras] ; 2° en introduisant dans la liste des « doubles » un 
fragment de la chaîne du Æalahavirada : le spar$a (vi) a pour 
cause le nämarüpa (iv) ; et 3°, pour plus de précision, en intro- 
duisant entre sparsa et nämarñpit un intermédiaire utile, les 
dyatanas, où sparsäyatanas (v), « lieux du contact », “ causes du 
contact », c’est-à-dire les organes des sens. Par là, on détinit le 


nämarüpa, organisme humain, en tant qu’il est conditionné en 


vue du contact avec les objets extérieurs. 

Nous sommes très loin de penser que la liste officielle des 
douze causes successives ait été constituée comme il vient d’ètre 
dit, et qu’on se soit servi à cet effet des documents que nous 
avons signalés ! Mais, dans cet ordre de coujectures, on a peut- 
être quelque chance d'approcher de la vraisemblance : « La 
dérivation de la souttrance est le cadre primitif, le fond de toute 
la théorie » (Senart). À côté de la formule de la deuxième Noble 
Vérité ({rsna-[nandi-räga] -duhlha), 11 y avait, ou on a construit, 
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des « couples » parallèles, analogues, wpadhi-duhkha, avidya- 
duhkha [Celui-ci est tout à fait dans l'esprit des Upanisads]. 
C'était dès lors un jeu, dès qu’on tint compte des relations fort 
nettes de quelques-uns de ces couples, — ‘ contact — dukkha”, 
‘ sensation — duhkha”, ‘ soif — duhkha”, — de les ranger tous 
en causation successive : 4“ .… du contact, sensation ; de la sensa- 
tion, soif ; de la soif … » ; et il n’était pas très malaisé d’arriver 
au chiffre douze qu’on s'était fixé d'avance. | 

C’est par des procédés de cette nature que fut établie la chaine 
duodénaire : « En raison de l'ignorance, les samskäras ; en raison 
des samskäras, le vijñana ; en raison du vijñäna, le nämarüpa, 
.…. les six organes .…. le contact ….. la sensation .... la soif ..… 
l’upadäna .…. l'existence ..… la naissance ; en raison de la nais- 
sance, la vieillessemort, chagrin-lamentation-douleur-tristesse- 
tourments. Telle est la production de toute cette masse de 
souffrances ». — Et inversement : « De la destruction de l’igno- 
rauce, destruction des samskäras..… Telle est la destruction de 
toute cette masse de souffrance ». 

Il y a de très bonnes parties dans la chaine : sadayatana-sparsa- 
vedarnt-trsna. — L'ignorance (avidyä) est indispensable en tête de la 
liste, car les bouddhistes, comme le Yoga, comme Bossuet, la regardent 
comme « la pire des maladies de l'âme et la mère de toutes les autres ». 
— Samshkäras (opérations d'ordre intellectuel et surtout moral), qui 
parait bien proche de sarjna, conscience, et vijr1äna, intellect, sont 
visiblement des causes de la soif (érsx&). Pourquoi ils occupent telle ou 
telle place dans la liste, quelle est leur valeur exacte, d'où ils ont été 
empruntés, pourquoi upadhi a disparu. pourquoi nous avons «padäna 
au lieu de adäna où ruga ou karman, n'est-il pas superflu de se le 
demander ? 


IT. — Explications canoniques et autres 
des divers membres de la chaîne causale. 


La liste ne s’est pas établie sans flottements ; chacun de ses 
membres à donné lieu à de nombreuses variations et explications 
que nous allons passer en revue, sans prétendre, d'ailleurs, ètre 
complet. 


1. Aridy, isnorance, nescience (1). 

Rien ne permet de reconnaitre à lavidyä des bouddhistes un 
caractère cosmique et métaphysique : c'est un facteur psrcholo- 
gique, l'état de celui qui est ignorant (« l'ignorant fait wpadhi >, 
Suttan., 128, Theragathä, 152) — De quoi est cette ignorance ? 
De la vérité de salut, des vérités bouddhiques, de la vérité 
(tative ‘pratipatte) (?) dont la scolastique a peu à peu déterminé 
l'essentiel. 

1. L'ignorance est l'iynorance des quatre nobles vérités (Digha, 
I, p. 90 ; Sutlan., 724; Sam., v, 439, comp. A£. Vagga, vi, 29, 
[SDL xvi, p.101], Vibhanga, p. 135, Nettip., 28) ; l'ignorance de 
l’origine et de la disparition des skandhas (San... 11, 162, 171) : 
la confusion qui fait Voir une # chose en soi r, un « self #, et une 
chose heureuse dans ce qui est privé de soi (anattani) et doulou- 


(1) Sur l'aridya dans le Vedanta, le Yoga, le S‘uhkhva. voir par exemple 
Yogasutra, ii, 5, 24, trad. de Rajendralal Mitra (Calcutta 1883), S@nkhya- 
praracanubhaäsya, ii, 24,37, trad. de Garbe (Leipzig, 1889) ; — Explication 
du mot avidy&, Sarvadarsana, trad. de Cowell, p. 250 (1882) ; une bonne 
définition, p. 167 (Calcutta, 1558), JRAS. 1900, p. 797; SBE xxxiIX, p. 404. 
— Etymologie bouddhique (nihiliste), As/{asahasrik&, p. 15, Burnouf, 
Introdncetion, p. 507. 

(2) Sätistamba apud Madhyarnahavrtli, p. 564. 


nn je 


reux (Suttan., 756) : d’où, avec plus de précision, l'ignorance est 
la quadruple méprise (viparyäsa) : prendre pour éternel ce qui 
est transitoire, pour heureux ce qui est douloureux ; pour pur ce 
qui est impur (le corps), pour un # self, ce qui est dépouillé de 
« self, : (c'est-à-dire Les cinq skandhas, Madhyamakacvrtti, p.460); 
— et, pour aller plus au fond, la notion d'unité esssentielle ou 
artificielle (eka°, pindasamjnt), de uon-transitoire, de permanent, 
de non périssable, d'heureux, de # self »,:... d’individu, de # moi » 
ou de “ mien », relativement aux éléments qui coustituent 
notre pseudo-individualité (Calistumbasütra) ; en d’autres termes 
l'ignorance du Pratityasamutpäda, et les illusions qui découlent 
de cette ignorance coucernaut notre passé, notre avenir, les 
relations de notre avenir et de notre passé, la nature de ce qui est 
produit par des causes (Visuddhim., xvii, apud Warren, p. 170, 
Nettip., T5), 

D'après l'Ablaidharmakosa (iii, 29), l'aridya n'est pas seulement 
manque de connaissance, mais l'opposé (ripaksa) de la sapicnce 
(vidyä), une connaissance fausse (mithyäpratipatti), tout comme 
a-mitra (non-ami), an-artha (non-utile), adharma (un-righteous- 
ness) sisuifient ennemi, pernicieux, injustice. L'avcdya rentre 
dans la catégorie ajñtna, non-connaissance ; mais elle est caracté- 
risée comme klis/a (klistam ajhänam). passionnelle, pécheresse, 
pernicieuse, sans doute parce que la coufusion du transitoire 
et du non-transitoire, etc., est la mère de tous les Ale$as, passions. 
D'apres les docteurs du grand Véhicule, l'ignorance où demeurent 
les Arhats du vrai caractère des skandhas, n'est pas « passion- 
nelle», n'est pas avdya (Bodhic. 1x). | 

On discute sur les rapports de lavidyf avec l'attachement 
(ragya), la haine, les vues hérétiques (drstè), et on à grand peine 
à se débrouiller parmi les énumérations techniques. Il parait 
raisonnable de détinir lisnorance comme nivarana, # ce qui 
cache les choses comme elles sont (1), obscurité, hébétemeut 
(stemitali) n : tandis que la soif est Ælesa, Den (samyojana) (?). 


() Le Madhyamakavatara (215.,) explique comment le voile de 
l'ignorance, non seulement cache l’objet, mais encore le fait apparaitre 
autre qu'il est. 

(?) Voir Suttan. 1032-1033 (Vettip. 10, 11), Madhyamakavrtii, 328, 542; 
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2. Quelles sont les causes de l’isnorance ? 

a, « L’ignorance n'est pas sans aliments ; elle a des aliments : 
(1) les cinq nivaranas, (hindrances), à savoir convoitise, méchan- 
ceté, paresse et torpeur, orgueil, doute ou scepticisme, qui sont 
à leur tour nourris par (2) le péché du corps, de la voix et de la 
pensée, qui provient de (3) la non domination des sens (comparer 
Sam., iv, 70), (4) du manque à prendre exacte conscience des 
impressions désagréables (ou de l'absence de mémoire de la loi et 
de conscience attentive de soi), (5) de l’acte erroné d’attention 
ayoniso manaskära, [jugement n’allant pas au fond ?], (6) de 
l'incrédulité, (7) de la non audition de la loi bouddhique, (&) de 
la non fréquentation des saints (Añg., v, 113, 116)». 

b. « Convoitise, méchanceté, etc. » peuvent être résumés en 
un mot, {rsn&, « soif, désir ». La soif cause, nourrit l'ignorance, 
comme l'isnorance la soif ; ni l’une ni l’autre n’ont eu de 
commencement (voir Oltramare, p. 34 foll. Visuddhim., xvii, 
apud Warren, 171; comp. Majjh. i, 54, où l'ignorance est en 
causation réciproque avec les &sravas (1), concupiscence, désir 
de l'existence, hérésie). 

c. La scolastique accorde une grande importance à un des 
“ aliments » Cités ci-dessus (sous 4), à savoir « l'acte erroné 
d'attention » (2); on cite un sutra sanscrit qui en fait la cause 
immédiate de l'ignorance, de même qu'il en est la conséquence 
(voir Madhyamakavrtti, 452). Ceci doit, sans doute, s’entendre 
comme dans Netfip. (28, 79) : l'ignorance à un moment donné a 
pour cause (hetu) un état d’iynorance qui demeure jusqu’au 


Siksasamuccaya, 81, 1, Bodhicaryävatära, ix, 1 ad finem : Sicéralai- 
kara, Xvi, 50; Vibhanga, p. 85, les listes de sarryojanas, yogas, oghas, 
anusayas, nivaranas. 

(!) äsrata * passion ?* mot sanscrit de la racine sru, to flow, stream, 
est refait sur le Päali «sava. Faut-il lire &sraya, « point d'appui » {de la 
racine sr)? Comparer upadhi, voir Fausbüll, Dhammapada, (Haunieæ, 
1885) 279 et Senart, Afclanges Harlez, 293. Il n’y a iñjita, calita, upia- 
duina, que s'il y a nissaya (nisraya), point d'appui. (Sut{an., 752). Udana 
viii 4 donne la chaine nissaya, calita, passaddhi, nati, agatigati, cutu- 
paprrto. 

(2) Un équivalent de ayoniso manaskura est ayoniso vikalpa ; voir 
Madh. vritii, index. 
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moment où il est détruit par la science, et pour condition immé- 
diate tel acte erroné d’attention, informé lui-même par l’igno- 
rance, car cet acte n’est qu'une démarche, une « flexion » d’une 
pensée erronée (viparilacetasa äbhoga) () 

d. Divers passages du canon montrent, en effet, que l'ignorance 
qualifie toute existence, la fait durer, et qu’il faut rapporter tous 
les membres de la chaîne à la « pensée erronée » : si la sensation 
(vedana) agréable (ou désagréable) produit la soif (ou le dégoût), 
c’est qu’elle procède d’un contact auquel l’ignorance est associée 
(avidyäsparsajam reditam pratityotpadyate trsna, Abhidharma- 
ko$av. fol. 227 (2), et Sam., iii, 46, 96) ; c’est l'ignorance qui fait de 
la sensation un #4 membre » (añga), c’est-à-dire un élément causal 
de l’existence : car la sensation ne produirait pas la soif s’il n’y 
avait pas l'ignorance chez celui qui sent, daus le manas (esprit) 
qui entre en contact. 


2. Samskäras (Pali sankhäras) (3). 

1. Beaucoup de traductions ont été proposées pour ce terme 
dificile et, à part celles qui sont de purs équivalents (con-fections, 
syu-thesis), aucune ne peut être regardée comme satisfaisante ; 
aucune ue couvre tous les emplois de ce mot complaisant.. — 
Encore faut-il noter que samskära peut signifier aussi bien « ce qui 
con-ficit »n, que “ ce qui est con-fectus n. 

Le canon énumère diverses catégories de samskäras : 

(a) trois catégories, en raison de la qualification morale : 
méritants, déméritants, neutres (ce qui ne veut pas dire « exempt 
d’iguorance » ; par exemple, le samskära relatif aux sphères de 
la non-forme n’est pas pur), Sam., ii, p. 82, v, p. 450; AK. 
fol. 229 a ; 

(b) six catégories, suivant la nature de l’objet qui les provoque, 
couleur, son, etc. ; catégories qui correspondent aux organes, 
Sam., iii, p. 60 ; 


(1) Sur ä4bhoga voir notamment Digha, i, 37; Kathavatthu, vi, 7; 

(*) Cité ci-dessous comme AX V; sauf mention contraire la référence 
est au MS. de la Société Asiatique. | 

(3) Voir notamment Kern, Geschiedenis i, 345, Warren, 116; Childers 
453-455 ; Bôhtlingk-Roth, Dict. sub. voc. 
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(c) trois catégories suivant que le samskära appartient au corns, 
à la voix ou à la pensée, respectivement 1) inhalation et exhala- 
tion ; 2) considération (raterka) et réflexion (vicära): # car on parle 
après avoir cousideré et réfléchir; 8) notion et «fcelins» (samjña 
et vedant), Majj., i,p. 801, Seom., iv, 298 ; Viblañga, 1355, SBE. 
xXiii, 76. 

Les catégories (ce) s'expliquent par lPinterprétation de s«- 
skira dans le sens de « ce qui fait tenir ensemble », # ce qui 
forme » le corps, la voix, l'esprit ; les catégories (a), par leur 
caractère moral, rapprochent la notion de samskara de celle 
d'opération, d'action, d’acte, karman, jusqu'à confondre les deux 
notions(!); elles supposent pour samskära la traduction, que nous 
rencontrons en effet, 4 pensée », 4 réflexion », & volition » (cetana, 
samcetanà), laquelle pensée ou volition est relative aux six objets 
de counaissance, d’où les catégories (b) (Sam., iii, 60) (2). 

2. Un autre passage du Sam. (ii, 65) fouruit les équivalences, 
celana, prakalpa, anusaya, « volition », # imagination », 4 aspi- 
ration », ou, plus exactement et d’une manière plus générale, 
“ conception »n : l’idée & je suis » est un samskära (Sam., ii, 
46, 96), c’est-à-dire un samkalpa, une construction (fausse) de 
Pesprit : 4 O amour, je connais ton orisine ; tu nais de l'imagina- 
tion (samhkalpa), je ne t’imaginerai plus, et tu ne te renouvelleras 
plus pour moi!» (3). 

Les samskäras sont le domaine (4rammana, voir Kern, Manual, 
p. 57) sur lequel la pensée (Wajjh , ii, 99), ou Fintelliwence 
(vynana, Sam., nn, 63), prend point d'appui (pafitfh4) pour durer 
et se developper, Ce faisant, la pensée renouvelle les sonskäras, 
se complait (#4) dans les imaginations qui doiveut tourner à 


(1) I faut donc approuver Childers (p. 359) et Warren (p. S4}i de substi- 
tuer karman à scnsharas, en tant que membre de la chaine causale. 
C'est ce que font les traducteurs tibétains, voir JPTS. 1886, 29. UÜpadhi 
aussi est traduit pau las. 

(*) On a ablisanskaronto — abhisancetayanto, abhisanskaroté = 
cetayute ete., voir Oldenberg, Brddhias, p. 2K6, n. 2, 29, n. 1, — cetand 
remplace sanshoras dans une liste des skandhas TA XV. 244 a). 

GG, Cdanavarga, hi, 1; Madh. tr. 350,1 ; 45e, 

(t) Je lirais volontiers achhisammodilam, ‘dantitain, Mahuvastli, à, 
p. 20, 7. 
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« douleur, tristesse, mort, naissance » ; forme, renouvelle et 
imagine des imaginations (sañkhäre abhisañkharoti, Sam., v, p. 
449), qui, d’abord isolées ou transitoires, deviennent une “manière 
d'être » (vihära), la « conversation » de la pensée. D'où la # viva- 
cité », le caractère vivace de la pensée, et la renaissance, déter- 
minée par cette « manivre d’être » — Ou bien, et je pense en 
effet qu'on peut s'exprimer ainsi, par des sanskäras comme 
“ je suis », « j'existerai », « puissé-je après la mort renaître dans 
tel état », on cultive (bhaveti) la pensée : la pensée est donc 
“ conditionnée », # parfumée », # conformée », c'est-à-dire sams- 
krta. abhisamskrta (\). 
3. Inversement l’action du corps, de la voix ou de la pensée, 
(c’est-à-dire, exactement, le larmapatha, chemin de l’acte), tuer, 
voler, etc., n'est vraiment un acte (karman) au seus bouddhique du 
mot, c’est-à-dire n'est vedantya, capable d'ètre « sentie », grosse 
de rétribution, que si elle est # parfaite » où # achevée » (abhi- 
sankhata — abhisimskrta), c'est-à-dire pensée, réfléchie, ou 
voulue (abhisamcetayita). Donner de l'or quand on croit donner 
une pierre, dit la scolastique sanscrite, le don de lor est fait 
(krtar, mais il n’est pas imputable, assumé, (#pacita) (?), — 
parce qu’il n’est pas pensé, achevé (8). — « Le corps, l'œil, 
la langue ..…. il faut le considérer comme étant l'acte ancien, 
l'acte parfait, réfléchi, cause de sensation n (Sam. ii, 65, iv, 
152) (*) : en termes exacts, le corps n’est pas l’acte ancien, ni la 


(1} On sent combien est proche la notion de samskura, traces laissées 
par les actes dans l'esprit du Yoga ou du Sämkhya. Nos textes glosent 
abhisainskrta par paribhavita, voir Oldenberg, Buddhaÿ, p. 291. — 
Comparer l'emploi de abhisamskaroti dans Satapathabrihmana ‘to 
render or make one’s self (téminam) any thing wished to be’. Aussi 
Kaushitaki, ii, 6. 

(*) upacila ‘ accumulé ”, comparer la traduction de punyabhisams- 
ktra “ accumulation of merit », Kern, SRE. xxi, p. 317; Childers. sub 
voc, abhisankhora et sarskaroti # to accumulate » ; Mrchchh. ix, 4. 

(*) Voir textes cités Madhyamakavr'téi, 303, n. 4 (aussi 137, n. 4). 

(4) Mais voir la traduction d'Oldenberg (Bouddha?, p. 226, Buddhañ, 
p 267). — Le texte Sas. IV, 132 presente de curieuses particularités. — 
La rédaction sanserite (4 A V. Ms Burn. fol. 51a) : sad imrini sparsuyata- 
nuni paurunain harma..…… 


— 12 — 


rétribution (vipäka) de l’acte ancien, mais il est « en vue de la 
rétribution » (vipaktihetoh), qui est la douleur (scolastique sans- 
crite). 

4. Pour la scolastique, le terme samskäras représente les 
actions d’une vie antérieure : d’où l’explication : « Les samskäras 
sont ainsi appelés parce qu'ils causent et façonnent la renais- 
sance » (punarbharabhisamskärat), Madhyamakavrtti, p. 543, cf. 
Nettip. 28. 


8 et 4, vijñtna, intellisence, connaissance, et n&marüpra, 
nom-et-matiere, âme et corps. 

1. Le viyyñana, c'est ce qui descend dans le sein maternel et y 
est la cause du n&ämarüpa, c’est-à-dire, ici, du premier germe de 
l'être nouveau. 

u Si le vynana ne descendait pas dans le sein maternel, le nZ- 
marüpa s'y constituerait-il ? » (Digha, ii, 63), ou, dans la variante 
sanscrite : « Le kalala (premier aspect de l’embryon) existerait-il 
comme kalala? » (Madhyamakavrtti, p. 552) (1) — En langage 
« empirique », le vijaäna est donc le # principe » indépendant du 
corps, assemblage matériel proveuant du père et de la mère, et 
qui semble m’appartenir en propre (Majjhima, ïi, 17, idam me 
vijñanam = this mine vijñana). C'est le principe spirituel dont 
Mära cherche vainement à s'emparer lorsqu'un saint (arhat) 
vient à mourir (Oldenberge, Buddha’, p. 815), [car le vynana 
du saint a disparu définitivement, invisible aux hommes et aux 
dieux]; mais qui, dans les cas ordinaires, en raison d'actes ou 
dispositions anciennes (samskäras), entre après la mort daus une 
nouvelle existence (samnivisate .…... gatau, Madhyamakavrtt, 
p. 543). 

2. Le vyñana est ce à la présence de quoi est dû le développe- 
ment et toute la destinée du nämarüpa, c'est-à-dire de l'organisme 
intellectuel et physique au cours de toute l'existence tant utérine 
qu'extérieure : 4 Si le vynana, après être descendu dans le sein 
maternel, s’en allait, le nGmarapa (c’est-à-dire évidemment l'em- 


() Comp. le commentaire pali, Dialogues, ii, 60, n. 2. 
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bryon) naîtrait-il ? Si le vejñana était séparé de l’enfant, du jeune 
homme, de la jeuue fille, le namarüpa (c'est-à-dire la personne 
vivante toute entière) grandirait-il, croîtrait-il, se développerait- 
11? » (Digha, ïi, 63) Non pas, il mourrait (1). — Vijñana doit ici 
s'entendre : « principe vital et spirituel ». 

Mais, pour que le n&ämarüpa, c'est-à-dire le corps-esprit, 
graudisse, il ne suffit pas qu'il soit vivant, il faut encore qu’il soit 
alimenté : « L’ignorance, le désir et l'attachement sont comme 
les mères de ce corps, l’acte comme son père [car ils déterminent 
la « descente» du tiñana]; la nourriture (ähära) en est la nour- 
rice n (Visuddhimagga, dans Warren, p. 242) (2). 

8. Le nämnarüpa, au double point de vue de son origine et de 
sa persistance, est en raison du tijñaäna ; de mème le vijnana 
lui-mème est en raison du n&ämarñpa. D'après la métaphore 
canonique, ils tiennent, appuyés l'un contre l’autre, « comme 
deux bottes de roseaux » : # Le wjñäna a pour base, point de 
départ et terme, le nämarüpa : c’est par lui et avec lui qu’il naît, 
vieillit, meurt, tombe de la présente existence, apparaît dans une 
autre existence » (librement d’après Sam., ii, 104) ; “ le vijñana 
trouve point d'appui dans le nämarüpa, d'où (par le développe- 
ment qu'il prend grâce à cet appui), renaissance, vieillesse, mort 
à venir» (Digha, ii, 63). — D'une part, le vyñana, principe 
spirituel qui descend dans la matrice (pratisamdhi, JPTS. 1893, 
p. 139), y exerce sans doute une action sur les éléments matériels 
de la génération, mais il n'y descendrait pas s'il ne devait y 
trouver ces éléments matériels ; d’autre part, au cours de l’exis- 
tence (pravrthi), le vijñäna, c'est-à-dire les vijnanas, les « con- 
naissances - qu'on peut appeler « actuelles » (prativñapü). les 
six corps (kaya), groupes ou séries (santatli) de connaissance 
(visuelle, etc.), sont en fonction du corps, des organes de con- 
naissance, de la matière (rtpa) (3). 


(1) Sam. iii, 143 et Abhiïdh. k. v., Burn. 453 D. 

(?) D’après le Sistra (Abhidharma Sarvästivädin) cité dans Akutobhaya 
xvii, 27 (voir la traduction de M. Walleser), karnan et klesa sont les 
pratlyayas du corps. 

(3) On définit : vijñänam prativijnaptir manañyatanam ca lat (Abhid- 
harmakosa, i, 16), c’est-à-dire vijñnana —= connaissance particulière et 
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4. Avant d'examiner de plus près la notion de nämarñpa, il 
faut corriger l’impression que laissent les textes cités ci-dessus, 
à savoir que le viynäna est un principe permanent, S'incarnant, 
emigrant, une fine en un mot. 

Cette impression est confirmée par ce qu'on nous dit du mana- 
indriya, organe mental, Sensorim commune, du manas, esprit, 
mens 4 roi de la ville n (Sam., iv, 195), séjournant dans la matière 
subtile du cœur, distinct du mano-vijnäna, “ connaissance men- 
tale n (4 ceci est bleu », voir ci-dessous). 

Mais à coté de ces couceptions empiriques, que la seolastique 
creusera à loisir, nous possédons des textes formels : # De mème 
qu'un singe (makkala), prenant ses ébats daus une forêt ou dans un 
bois, saisit une branche, puis la laisse échapper et en saisit une 
autre, — aiusi ce qu'on appelle pensée (cifta), esprit (manas) ou 
vijhäna, (intelligence), jour et nuit, autre apparait, autre dispa- 
rait » (Sam., ii, 95) (1). Tout viyrana, tout moment de viynäna, 
nous dirious tout état de conscience, est produit par des causes 
coucurreutes (Mujjh.,i, 257). — Üne scolastique savante donnera 
au vijñäna, principe vital et intellectuel, son vrai nom : vyXa- 
nasrolas, “ courant d'actes de pensée », et établira que chacun 
de ces actes a pour causes, 1. l’objet (couleur), 2. l'organe (œil), 
8. un élément intellectuel, à savoir, non pas un «“ noumèue », 
uue substauce, mais l’acte de pensée qui précède immédiatement. 
(Auséon, 1901, p. 194). — Le vijiäna est considéré comme un 
aliment (Sam., ii, p. 15): c’est-à-dire que l'esprit se nourrit de 
ses opérations, qu'il n’est qu’un processus de vijñanas. S'il cessait 
de s’alimenter (Nethipakarana, p. 16) ce serait le nirvana ; il 
s'alimente : d’où la vie et la renaissance. 

Du méme principe, il suit que « renaissance » n’est pas 4 trans- 


“ mind-Organ » ; OU encore, lorsqu'on considère vijñana comme skandha, 
vijhana =sannan vijnanahayundam samtatih, la série des six groupes 
de connaissances (particulières); voir M«dhyamakacrtéi, p. 60. 

() Dans Dhaminapada, t. 334 — SBE, X, p. 81, Therag. 1111 (comparer 
JPTS. 1884, p. 104), c'est bien le vijadtna où la pensée (citta) qui court 
comme un singe, sous l’action de la soif qui trouve son plaisir çà et là. 
Comparez les symboles des fresques d’Ajanta et des peintures tibétaines, 
ci-dessous S III, 2. 
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migration » (sankrama, samkränti) : le rapport entre le mijñäna 
“ qui tombe d’une existence , et le vijaäna qui s'incarne, est 
celui qui existe entre une image et son reflet, entre le cachet et 
l'empreinte (1). On dit que le v')näna se reincarne en mème temps 
qu'il « tombe », de même que les fléaux de la balance montent 
et descendent : ceci n’est, ne peut être qu'une métaphore (?). 

5. Le texte cité ci-dessus (1) représente le vyñGna comme des- 
cendaut seul dans la matrice. D’autres documents sont encore plus 
uets (Sam., i, 37, Majjh., i, 256) : # Quoi, dans l’homme, trans- 
migre ? La pensée », et cette manière de voir sera adoptée par 
certaines écoles. — Mais le canon mentionne la croyance [popu- 
laire] à la réincarnatiou d'un étre complet (appelé gandharva) (®) ; 
la philosophie brahmamique fait transmigrer un # corps subtil » 
(lingasartra, saksmasartra) ; des théoriciens bouddhiques soutien- 
nent que le vynäna, sauf dans des conditions particulières de 
force mystique (et encore ou discute là-dessus) n'est pas capable 
de subsister sans matière (1), Et le canon, en ettet, à côté des 
passages où il parle de la « descente » du viyñäna, en contient 
d’autres où la notion d’un corps subtil est pour le moins sugyérée. 
D'abord Majjh. i, 256, qui condamne la thèse de la transmigration 
du vijhäna isolé, Ensuite, Sam., ti, 66, 90, 101, descente du 
nämarüupa, et (bid. ii, 46, 56, cp. ii, 13) descente des « cinq sens » 
ou des # six sens n (ans, mens, Compris). La scolastique 
admettra que les cinq skandhas (éléments constitutifs de la 
pseudo-individualité) qui prennent fin à la mort, sont remplacés 
par les ciuq autres skandhas de l'étre à l'état naissant (). 

Quaud le recommencement d'une nouvelle existence a lieu 


() Voir Madhyamakarvrtti, p. 544 et Visuddhimagga, xvii, apud War- 
ren, p. 239 dont il faut lire tout le chapitre intitulé : * Rebirth is not 
transmigration” p.234-41 (d'après Milinda et Visuddhi). Certaines sectes 
admettent le sankrama. 

(2) Madh. vr. 544,6; Madhyamakhavatora, Vi, 18. 

%) Voir Windisch, ZJuddhu's Geburt; Hastings' Encycl. art. Death. 

(t) Voir Hastings" ÆEncycl. art, Cosnology, p. 135, 

(5) maranuntiha, aupapattyrnsiha, voir par exemple Madhyama- 
kavrtti, 544, 569. Sur le développement graduel de l'embryon, voir ci-dese 
sous $ II, 3. 


dans la sphère non matérielle (arïpa), le vijñana ne cause pas 
nämarüpa, mais seulement niman (|). 

6. Que faut-il entendre au juste par nämarüpa ? Ce terme, dont 
les origines védantiques sout évidentes (?), désigne probablement 
l'individu dans sa totalité spirituelle et matérielle, conçu comme 
uu agurégat sans uuité substantielle (3). Cependant la seule 
définition scolastique que je rencontre dans le canon ({) (Sam. 
üi, 3, Majjh. i, 53) semble séparer le vÿnana du nämarüpa : 
« Par rüpa, on entend les quatre éléments (terre, etc.), et 
le r#pa qui dérive des quatre éléments » (°) : il s’agit ici 
du räpa dérivé, c’est-à-dire du corps, y compris la matière 
subtile qui constitue les organes des sens (5). — « Par n&äman, on 
entend sensation, notion ou nom, volition, contact, attention » 
(vedand, sam)nä, cetan&, sparsa, manasikära, voir ci-dessous), 
c'est-à-dire des données d'ordre spirituel qui se rapportent au 
vinana comme à leur cause ou à leur support, et dont, à son tour, 
le vynäna dépend. 

La scolastique postérieure hésite (7). Tantôt, et ceci revient à la 


(:) Voir Vihañga, 138; AKV., Ms. Burnouf 454 a; Hastings' Encycl. 
art. Cosmology, p. 131. 

(* Sens védantique : ce qui caractérise les objets particuliers, leur 
forme et leur nom. — Voir Kern, Geschiedents, I, 335; Oldenberg, 
Buddha, 262; Rigveda-Noten zu iii, 38.:, V, 43.103 ArcA. für Rel. Wiss., 
1910, 584 (Suttanipata 1074); Senart, Mél. Harlez, 286, qui pense que ce 
terme, ici, “ ne peut essentiellement représenter que le r4pa », matière. — 
On trouvera des étymologies de n«man et de r’upa dans Madhyarna- 
kavrtti, 343, 5414 et Muséon, 1901, 195. 

(8) Voir Bigandet, 1], 224, cité par Kern, I. 341. — Le naämarüupa est un 
« compound » (sarnghata) de deux compounds, rupa et numan (qui s’ap- 
puient l’un sur l’autre), Nettipakarana, ?8 ; all physical and mental 
phœænomena » (Kern). 

(*) Détinition qui demeure dans la scolastique; voir les explications 
Vibhañga, 147, 114, 148. 

(5) D’après les théoriciens pàlis (Hathavatthu, vi, 8) les éléments sont 
invisibles, nous ne connaissons que des dérivés des éléments. Même doc- 
trine chez Dignaga. 

(6) Voir Hastings' Encycl. art. Death. — Un commentaire de Nägär- 
juna (Akutobhaya) remplace nämarüpa par kiya-naäman. 

- (7) Voir Abhidharmakosa. ïi, 30: Vibhanga, p. 136, Dhammasañgani, 
S 1309, Warren, p. 184, Siksäsamuccaya, p. 222, JRAS, 1905, p. 400 etc. 
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définition que nous venons de signaler, elle définitnaman—vedana, 
sañjna, samsküiras, c'est-à-dire, à l'exclusion du vijñana, tout le 
spirituel ou intellectuel-émotif qui accompagne le vi)ñana (saha- 
bhi) : l'être tout entier, c'est donc « le nämarüpa avec le viyñiäna » 
(Digha, ii, 64, Nettipakarana, 15) — Tantôt, et plus souvent, on 
a : rupa = rüpa ; näma = vedanä ..…. viynana ; nämarüpa = tout 
l’organisme. Il semble, en effet, que le vi)ñäna persiste et subsiste 
comme partie intégrante et dominatrice du xämurüpa dont il a 
déterminé d’abord la formation. 

7. Parfois on explique l’origine du nämarüpa en faisant 
intervenir six dhätus, éléments, à savoir les quatre « grands 
éléments » (mahabhüta), l’espace, et le vyñäna : « C’est en raison 
des six dhätus, terre, eau, feu, vent, espace et vijnana qu’a lieu 
la descente de l'embryon (garbha) (c’est-à-dire la conception) : 
cette descente étant, il y a nämarüpa n (Ang., i, 176). Le 
vijñana est évidemment la partie prenante, la cause efhciente : 
encore qu'il soit qualifié dhäatu (1) et comparé à la terre, etc., il 
est individualisé et individualise les éléments matériels qui 
s'organisent en raison de sa présence. — Mais on ne peut 
ignorer le caractère védantique que cette représentation peut 
présenter, et on doit remarquer des passages comme Digha, i, 
223 (2), Majjh., i, 329 : « L’invisible, infini, partout brillant 
vijñnana .…. là meurent nom et forme … », susceptibles, à tout le 
moins, d'exégèse védantique, si leur origine n’est pas védanti- 
que (5). 

8. Mentionnons encore Sam., ii, 24 : # Ce corps et le nämarüpa 


(t) Voir la valeur de l'expression vijianadhälu — tout ce qui rentre 
dans l'élément ou catégorie vÿnana = ya® caksuradhipateyyä rüpü- 
rarmmbanaprativijnaptih — les connaissances ayant pour objet le rxpa 
et pour régent l'œil, c’est-à-dire les connaissances de couleur: et de forme ; 
et de mème pour les six sens (Siksasamuccaya, p. 250). 

(2) Ce texte appelle un long commentaire, voir Oldenberg, Buddhaï, 
264 ; Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, i, 283. 

(3) Comparer l'Upanisad (Mundaka, jii, 2, 8) : « De même que les 
fleuves, quand ils roulent dans l'Océan, perdent leur nom-et-forme et 
disparaissent, de même le sage, délivré de son nom-et-forme (c'est-à-dire 
de son individualité, créée par l'ignorance) entre dans l'Esprit suprême 
et céleste n. : 


lo 


exterieur (bahirdhàä ca nämarüpam) font deux et en raison de ces 
deux le contact et les six &yatanas » (voir JRAS. 1905, p. 402), 
passage presque isolé dans la littérature, et où le monde extérieur 
reçoit le nom de #&marüpa : ce nom vise peut-être le double 
caractère des choses connues en vertu du contact, leur réalité 
physique, leur intelligibilité ? (1) 


6. Sadayatana (?), les six organes des sens. 

1. Ayatana signitie siège, lieu de production, cause, et aussi 
domuine. 

a) caksurayatana = le siège de l'œil, de ce qui est vraiment 
l’œil, c'est-à-dire le siège de la faculté visuelle ; l'organe de la 
vision ou de l'œil, caksurindriya. On dit aussi sparsäyatana, cak- 
suhsparsäyatana (Ang., i, 176, Sam., v, 43, 70, etc.) : « le lieu 
où se produit le contact » qui produit la connaissance (3). 

b) caksuräyatana peut signifier le domaine de l'œil, l'objet 
visible qui est attteint par l'œil, et qui lui appartient. C'est ce 
qu’on appelle aussi ripäyatana, les quatre couleurs et les huit 
formes des objets. — Aux six organes des sens (œil, ouïe, odorat, 
goût, toucher, nanas), qu'on appellera « Gyatanas internes » 
(Gdhyätmika), il faut ajouter les six « Gyatanas externes n 
(bähya), les objets des organes (Sam., iv, 175), c’est-à-dire le 
« nämaripa extérieur » de Sam., ii, 24. | 

2. [ faut distinguer, avec la scolastique, avec la philosophie 
Sänkhya(f), l'œil visible, lwil de chair (mamsapinda — caksura- 
dhisthäna), et l'œil-organe, &äyatana, le vrai œil (paramarthen- 
driya), l'œil-porte (dvara) : matériel (räpin), mais subtil (rupa- 
prasäda), invisible, susceptible de heurt (sapratigha) (°) ; il est 


() Voir Digha, ii, 62 cité ci-dessous p. 19, et références. — Il est plus 
simple de parler de « r'upa extérieur », Madhyamakacvrtti, p. 118, n. 6. 

(t) On relèvera les étymologies de «yatana, Sumarñgalaviläsini, i, 
p. 124et Madhyamakacvrtti, 552. — Voir ce dernier texte, p. 16, Maha- 
vyutpatli, $S 106, Dharmasamgraha, $ 24. 

@, sparsasue critasihasyasroyn tty arthuh (Abhidharmakosar®.). 

(1) Srnhhyastultr'as, 11, 23, L'aducüon de KR, Garbe; voir Gurbe Die 
Suinhkhya-l'hilosophie, p. 25. | 

(6) Létinition de lAbhidharma sanscrit : caksuk katamah ? yo rupa- 
prasädas caksurvijñnänasyäsraya ili. — C'est l'œil interne de Majjh. 
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heurté par la matière (rapa), couleur, forme, qui est maté- 
rielle et visible : il constitue le support de la connaissance 
visuelle (caksurvñänasyäsraya), étant lui-même, semble-t-il, 
immavent à l'æ@il de chair. Il en va de même des cinq organes 
seusibles, notamment du cinquième, l'organe du toucher, qu’on 
appelle kaya, corps, plus exactement « body-sensibility »,.« skin- 
sensibility ». | 

+ En ce qui concerne le sixième organe, manaäyatana, manah- 
sparsäyatana, ou simplement manas, il est immatériel (arüpun), 
invisible, étranger au heurt (du moins d'après un Sütra cité 
dans AX V. Burn. 42 b) ; les autres sens ont pour substance, 
origine (#üla), les quatre grands éléments (terre …. vent), 
tandis qu’il est formé du muno-dhätu, « mind-element », qu’on 
peut difficilement distinguer du vijiäna-dhatu (1). 

8. Certains documents omettent la mention des six organes et 
rattachent directement au #n&marüpa le spar$a, contact [des objets 
et des sens] (Suttanipüta, vers 870, et Digha, ii, 62) (?): ce qui 
s’eutend aisément, car les six organes ne sont qu'une détinition 
ou une précision du rämartpa. D'autres documents, comime nous 
avons vu, omettent vynana et naämarüpa (Sam., ii, 13, iii, 46, 


i, 190 ; la scolastique appelle externe tout ce qui n’est pas cette matière 
subtile (JPTS. 1884, p. 23). — Voir Mrs Rhys Davids, Psychology, la note 
importante p. 133; Siksasamuccaya, p. 290, n. 3; Madhyamnukacvrtti, 
p. 126, n. 1; Muséon, 1904, p. 214. 

() I y a ici un grand nombre de problèmes insuflisamment étudiés. 
On peut croire que le nanas réside dans un « Cœur » qui serait au cœur 
de chair ce que l’œil-organe est à l’œil de chair (voir par exemple 
Vibvhanga, 144). Le nanas est ailleurs uni au kcyendriya, body-Sensi- 
bility, et au jivitendriya, organe vital. Tout cela est extrèmeimnent 
compliqué ! 

(?) Passage fort intéressant, et diversement interprété par Warren, 
206 ; Walleser, Phiïlosophische Grundlage (Heidelberg, 1904) 51; Win- 
ternitz, Bertholets Lesebuch (Tubingen, 1908) 237, etc. En le dépouil- 
lant de toute phraséologie, je comprends : « Du n#«mnarxpa dépend le 
contact... Si le naurnan ic'est-à-dire véjñuna, etc.) n'existait pas, aurions- 
nous, par le räpa seul (corps, organes), le contact nommé « contact de 
désignation » (adhivacana), c'est-à-dire, le contact aboutissant à la 
dénomination des objets? Et si le räpa (corps, organes) n'existait pas, 
aurions-nous, par le seul narnan, le contact nomimé «“ contact de heurt à 
(pratigha, impact), qui précède l’autre contact ? » 
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96), et, en eftet, les six organes équivalent à « nämarüpa coupled 
with viyñana » (comp. Digha ii, 64) — L'Abhidharma pali 
(Vibhanya, 138 foll.) envisage le cas où il n’y a pas production 
des cinq organes sensibles, mais seulement du manas : il s’agit de 
l’existence dans la sphère de l4 non-matière (voir ci-dessus, 
p. 16 n. 1). 


6. Spar$a (samsparsa, phassa), toucher, contact, conjonction. 

Ce terme doit s'entendre du tact ou toucher : ce qui est connu 
par le tact s'appelle « tangible », sprastavya. Ce mode de 
connaissance est le type de la connaissance immédiate, certaine ; 
l'expression # toucher avec le corps » est synonyme de la nôtre 
« voir de ses yeux », et s'entend de la connaissance des vérites 
de salut, du nirvana, etc. Par la mème métaphore, toute connais- 
sance immédiate (pratyaksa, « devant les yeux ,)sera un spar$a (1). 

1. Les définitions canoniques du spar$a, sixième membre du 
Pratityasamutpada, paraissent avoir un caractère scolastique 
marqué : 

a. “ En raison et de l'œil et des objets visibles (rüpa) (?) se pro- 
duit l'œil-connaissance (5) (caksurryñana) ; le concours (samgati 
= samgama, Samsarya, Samnipüla, samavaya) des trois, c’est le 
coutact. En raisvn du contact, la sensation... ». Et ainsi de suite 
pour les autres organes des sens, oreille, etc. Enfin : « En raison 
et du manas et des dharmas (— choses en général, soit objets 
extérieurs, soit représentations, idées) se produit la connaissance 
intellectuelle » (manoviñäna) — Voir par exemple Sam., ii, 72, 
iv, 68, 86 etc. Par « œil», il faut entendre « l'œil subtil » 
(präsadacaksus), Sunanñgalavilasint, 1, p. 183. 

b. Un texte ne manque pas qui dit clairement que le contact 


(1) Voir Sam., vi, 29; Mrs Rhys Davids, Psychology, p. 1v. 

(2) On dira mieux : ‘ depending on eye, in consequence of visible form, 
Dhainmasangani, $ 600, et ci-dessus, p. 14. 

(3) Le scolastique plus savante exige cinq facteurs de la connaissance : 
œil, objet visivle, lumiere, espace, acte d'attention de nature correspon- 
dante (Sulistanba cité Madhyamakavrtli, p. 567 ; Nettipakarana, 
p. 80, omet l'espace); voir Sarvadarsana (1858), p. 20, et commentaire 
dans Muséon, 1901, p. 193. 
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est le concours de deux (Sam., ii, 97, Milinda, 60 ; Warren, 186), 
et on à aussi : « En raison de deux se produit le wijñäna : en 
raison de l'œil et des objets visibles se produit la connaissance 
de l’œil » (Sam., iv, p. 67). 

c. Une autre formule (Mahavagga, i, 21) établit les termes 
suivants : œil, objet visible, œil-connaissance, æil-contact (sans- 
parsa), connaissance ou « feeling » (vedayita) en raison de l’œil- 
contact (1). 

2. Nous nous demanderons quels sont les #rois dont le concours 
constitue le contact, et ce qu’il faut entendre par ‘ œil-connais- 
sance ” qui serait, d’après le contexte, le troisième facteur du 
‘ contact”, s’il ne devait pas en être le résultat. M. IH. Oldenberg 
a interprété : les trois sont l’organe du sens, l’objet, et en troisième 
lieu la connaissance [ou l’entendement] assistant en spectatrice à 
la rencontre de l'un et de l’autre. L” ‘ æil-connaissanée ?, ce 
serait donc # le vijñäna dirigé vers l’œil n (2). — Telle est, en fait, 
avec des éclaircissements, l’explication de la scolastique : «# Le 
contact a pour définition : rencontre de l'œil, de l’objet visible et ” 
du vijñana » (Nettipukarana, p. 28), explication qui se trouve 
déjà dans Majjh. : les sens, les objets extérieurs et [le viyñana 


(:) Relevons quelques définitions provenant de sources diverses. Abhi- 
dharmakosa, iii, 2, sparsa — trikasamgama : « concours de la triade » ; 
ibid. sadäyatanibhinipitah : « application des six sens », c'est-à-dire, 
« activité (pravriti) des organes dans leur domaine respectif » ; Bodhi- 
caryäivatüra, IX, 94 citant l’Abhidharma : spars«h sat samnipatajuh, 
« les six sparsas naissent du sarmniprita n (= abhiniputa); Atthasulini, 
S 286, arammanasmin cillassa abhinipälo, « application de la pensée 
à l’objet ». 

(?) D’après une autre hypothèse de M. Oldenberg (Buddhaÿ, p. 271), 
ces trois seraient « an impingeing sentient organ, an impingeing agency 
conceived as external, and impact or collision [of both} ». Bien que 
reprise par Mrs Rhys Davids (Psychology. p. 5, n. 2), cette explication 
semble moins satisfaisante. — Il parait évident que, dans le texte cité 
ci-dessus (c), l'œil-contact ne peut être que la « connaissance » produite par 
un contact qui prend le nom de l'œil qui en est la caractéristique ; dès 
lors l'œil-connaissance qui précède ne peut être que le vijiina considéré 
en tant qu'il se rapporte à l'œil, non pas une « connaissance » mais un 
“ connaissant » : il y a collision de la pensée (cif{a) et de l’objet (vran- 
mana), au moyen de la collision de l'objet avec la porte (drara) ou 
organe (At{hasalini). 
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défini comme] acte d’attention (sæmanträhära, Majjh. i, 190, 
Warren, 493, Madhyamakarrtti, p. 553), entrent en contact, 
c'est-à-dire concourent à la production de Fa connaissance (tajja 
vinnanabhäga) ; celle-ci sera diversifiée suivant l'organe et l'objet, 
et dénommée d’après l'organe : par exemple caksurvijñana, 
connaissance visuelle, l’idée, l’image mentale de bleu : c’est par 
cette connaissance qu'on connait les objets visibles, non par l'œil, 
non par le wijñana (). 

Mais avoir l’idée de bleu (ntlam janati), ce n’est pas connaître 
une chose comme bleue, prendre conscience de l’idée de bleu, 
dire « ceci est bleu » (ntlam iti) (2): cette connaissance désignative 
exige un autre processus, étant connaissance intellectuelle (mano- 
vijaan«a), exige un autre contact, le contact à dénomination 
(alhivacana®) (3) : il est d’ailleurs actuellement difficile de 
spécifier les rois qui concourent ici ({). 

8. Dans la scolastique en général, le terme « contact » est 
regardé comme désisnant, non le contact lui-même, mais le 
produit du contact, la connaissance, vijñana (*) (nom de la cause 
appliqué à l’eftet) : « Au moment du contact, c’est-à-dire au moment 


(') Des sütras (Drgha, i, p. 70, Anguttara, ji, p. 156, etc) disent : 
“ ayant vu les formes par l'œil... », d'où l'opinion des Vaibhäsikas et des 
Mähäsamghikas (d'après Buddhaghosa) que c'est l'œil qui voit : « or l'œil 
ne voit pas, étant inintelligent ; la pensée (ci{{a = manas) ne voit pas, 
n'étant pas œil ». Comment on résout ce problème, voir S«manñgalavi- 
läsint, 183, Madhyamakavrtti, 33, Wassilieff, Buddhisnus, 280, Kath«- 
vatthu, xviii, 9, Atthasailint, S 830, (Psychology, 351), Visuddhimagga 
apud Warren, 297, Sp. Hardy, Manual, 419. On voit les formes par le 
« vijuaina appuyé sur l'œil » (caksurasrita). 

() Voir Madhyarnakavriti, p. T4 et sources citées. 

(#) Voir ci-dessus p. 19, note 2. 

(4) Toute connaissance sensible est connaissance du manas, car l'acte 
d'attention (samanvhira) est du manas ; on la nomme ‘ visuelle ?, etc. 
parce que c'est l'œil etc. qui la spécifie. Quand le manas connait les objets 
qui lui sont propres (représentations), et les dénomme, ce qui est son 
action propre, il agit et comme organe (4yatana) et comme « attentif ». 
Du moins on peut comprendre ainsi les choses. 

(5) Ce vijñuna est une sasajnint, perception, notion, appellation, Chil- 
ders, Dict., p. 457; voir Jacobi, SBE., xIV, D. 238. 
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de la production de la connaissance », dit l’Abhidharma sanscrit, 
interprétation très justifiée (voir ci-dessous, p. 24) (1). 


‘7. Vedanaä, sensation, « feeling ». 

1. « L’impression agréable, désagréable, ni désagréable ni 
agréable, qui se produit en raison du contact », telle est l’ancienne 
définition. Elle semble écarter l’idée que vedana soit connaissance 
ou pensée. Le contact est sukhavedaniya, « à sentir agréable- 
ment », la vedana est « agréable ». — Aussi la scolastique affirme- 
t-elle que la vedana est « succédané de la pensée » (caitta), 
dépendant du vijñana (Visuddhi, xvii, 1. 1633), et non pas 
pensée (voir Madhyamakavrtti, 65 ; le vijñäna reconnait : “ceci 
est agréable », Majjh., iii, 242)). — Mais on doit cependant faire 
quelque place à la notion de « representative fecling » (Mrs Rhys 
Davids, Psychology, p. 6). Contact, spar$a, a d’abord signifié 
s application du sens (ou de la pensée) à l’objet » ; résultat du 
contact, la vedana sera « expérience » (anubhara, °bhati, Abhi- 
dharmakosa, i, 14, Nettipakarana, p. 28) tant de l’objet que de ses 
caractéristiques agréables ou désagréables. 

2. Certains auteurs (Srtlabha) diront qu'il faut distinguer trois 
« moments » dans le processus de la vedana : 1. le sens et l’objet 
(en contact), 2. production de la connaissance, 3. production de 
la vedana : il n’y a pas vedana aux moments 1 et 2 ; il n’y a plus 
contact au moment 8 (comparer Atéhasälint, $ 286). 

D'autres affirment que spar$a (conuaissance engendrée par le 
contact) et vedana sont contemporains, étant produits par un 
même complexe de causes (sämagrt) ; et cette opinion a bien des 
chances d’être canonique, d'après Majjh., ii, 212 : la vedana est 
au spar$a ce que la chaleur est au frottement des deux morceaux 
de bois. 

3. En tout cas n'y a-t-il pas de doute sur la canonicité de 
l'opinion qui lie intimement à la vedanä plusieurs données morales 
ou intellectuelles : # Ayant vu l'objet visible par l'œil (c'est-à-dire 


(1) « Le sparsa est autre chose que le concours » (s&anniputid anyal 
sparsalh) ; thèse opposée : « le sparsa n'est que le concours » (sannipata- 
matrasparsaräda\, voir Abhidharmakosa, ïïi, 30, Atthasalini, 109. 
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par la connaissance visuelle), il considère (par le manas) l’objet 
visible cause de plaisir... n (Anñg., i, p. 176, etc.) ; « Touché, 
il sent ; touché, il veut ou pense, (ceteti) ; touché, il nomme 
(samjanäti) n (par exemple Sam., iv, p. 69, comp. 2bid., iii, 101, 
Atthasalint, $ 286). — Un sutra, connu par les sources sanscrites 
(4 Æ V., 244 à) établit que la redana est coexistente (samsrsta) (1}, 
con-née(sahotpanna)à la samjnä, dénomination (nimittodgrahana ), 
à la cetana, considératiou-volition, au vÿñaäna, connaissance dialec- 
tique (?). « De même sont unies la vie et la chaleur vitale » (comp. 
Maïjjh., i, 295) (?). 


8. Trsna, soif. 

1. La formule duodénaire dit sommairement : « {rsn& en raison 
de vedanä » ; mais des textes canoniques montrent quelles 
précisions il convient d'apporter à cette définition : « La soif se 
produit chez l'homme ordinaire (yrthagjana, qui n’est pas entré 
dans le chemin de l’arhattva), quand il est touché par une 
sensation (vedita, vedayita) produite par un ‘ ignorance-contact ? 
(avidyaäsamspar$aja) n [Sam., iii, 96, même texte cité AK/V., 
228-9]. La scolastique explique : chez l’homme ordinaire, au 
moment du spar$a, c’est-à-dire au moment de la production de 
la connaissance (vijñana), se produit un acte erroné d’attention 
ou un jugement (ayoniso manaskära) qui est cause d’ignorance 
concomitante à la vedana. Ce n’est pas la vedana seule qui cause 
la soif ; mais 4 la vedana plus l'ignorance ». La soif ne se produit 
pas chez l’arhat, bien qu’il y ait chez lui vedan& (les Mädhya- 
mikas feront des réserves là-dessus), parce qu’il y a chez lui 
« jugement correct » ; la soif se produit chez l’homme ordinaire, 
parce qu'il prend pour heureuse telle chose qui est douloureuse, 
etc. — D'autre part, ce jugement erroné vient lui-même de 
l’ignorance, de l’état d’erreur dans lequel se trouve l'individu : 
cet état d'erreur, qui a déterminé sa naissance actuelle, détermine 


(:) Voir sur la valeur de ce mot, Mrs Rhys Davids, Psychology, p. 1, n.4. 

(?) Pour les diverses catégories de vedanä, on verra Abhidharmakosa, 
jii, 32 ; Sarn., IV, 231, Mahavyutpatti, S 245, 1140-1146 (tiré sans doute du 
Pañcaskandhaprakharana); Kern, I, p. 343 ; Psychology, p. 50. 
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encore les faux jugements particuliers qui le livrent à la soif ; et 
la soif l’enfonce dans l’erreur — remarque très profonde — car 
un de ses fruits, c’est, par exemple, l’idée fausse (samskära) : 
“ je SUIS », etc. 

2. La soif est, par définition, désir, complaisance dans ce qui 
est agréable ; mais on distingue plusieurs catégories de soif : 

a. Elle est sextuple, puisqu'elle naît à l’occasion des six 
espèces de vedanäs causées par les six organes et les six objets 
des organes. 

b. Elle est triple, puisqu'elle naît à l'occasion de la vedana 
agréable, désagréable, ni désagréable ni agréable (ou neutre): 
la soif samyogärtham, à l'égard de la vedana agréable, pour la 
garder ou la posséder : c’est-à-dire räga, attachement ; la soif 
viyogärtham, à l'égard du désagréable, pour en être débarrassé 
ou l’éviter : c’est-à-dire dvesa, pratigha, aversion, haine ; soif 
à l'égard de la troisième vedanä, tasya api nityam aparibhram- 
Särtham, « pour ne jamais en déchoir » : c’est là, sans doute, le 
sentiment qu’on peut éprouver à l'égard de l’état obtenu ou à 
obtenir dans certaines méditations sublimes (Voir Madhyama- 
kavrtti, p. 555) (1). 

c. Elle est triple, d’après la formule même de la deuxième 
noble vérité : kämatrsna (bhoga°), soif des jouissances sensibles ; 
bhavatrsna, soif des existences, de l’existence [dans la sphère 
supérieure au kämadhatu ??] ; vibhavatrsna, sur laquelle on a 
beaucoup discuté chez nous, soif du pouvoir d’après quelques 
interprètes, ou soif de l’anéantissement ou de la non existence 
(exégèse qui est, au moins, celle de tibhavadrsti), ou soif viyogär- 
tham (?). Voir notamment Suttanipata, 856, 867 ; Atthasalini, 
$ 745 ad finem ; Oldenberg, Buddhaï p. 243 ; Rhys Davids, SBE, 
x1, 148, xxxvi, 190 ; Pischel, Leben des Buddha (Leipzig, 1906), 
28 ; Garbe, Deutsche Lit. Zeitung, 15 déc. 1906. 

3. Les relations sont intimes, dans le canon et dans la scolas- 
tique, entre la soif et l'upädäna, neuvième terme de la série. 


(!) Mais les anciens textes donnent pour correspondant à la vedana 
‘* neutre ”, le moha, erreur, confusion, dulness (Voir Dhammasañgani, 
S 1061, sur moha et upehksa, JP TS. 1884, p. 1). 
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La soif, dans la deuxième noble vérité, est intimement unie à 
nandi, ‘ delighting in ”, à räga, attachement (nandiräga — 
‘recurrent delight in ”, Mrs Rhys Davids, Psychology, p. 271) ; 
ailleurs, on la réunit à wupasevana&, ‘ staying at, addiction to ? 
(Sam., iii, p. 53). La scolastique sanscrite (Salistambasätra) la 
définit « asvaädana (eating, enjoying), abhinandana (delighting) ; 
adhyavasäya (détermination, résolution), persistance de déter- 
minatiou à l'égard de la vedana » : c’est, à très peu de chose près, 
la définition que Sam., iii, 14, donne de nandt (produite par le 
fait de se teuir dans un état de complaisance et de détermination 
à l’égard des objets visibles, de la vedanä, etc. : adhyavasaya 
histhati) en l'identifiant à l’upadana ; c'est la définition de Netü- 
pakarana, 28 (ajjhosänalakkhana tañnhäa). Le Vibhanñga (190) 
remplace trsn@ et upädänr par adhimoksa, « addiction to», 
« determination », « believing in ». Enfin, si la soif est point 
d'appui de l'upadäna, l’upädana naît en même temps que la son 
(Nettipakarana). 


9. Upadäna, ‘ grasping ? 

1. La valeur étymologique du mot — « taking for one’s self, 
appropriating to one’s self, taking on one’s self » — explique dans 
une large mesure ses valeurs d'emploi. 

On a les équivalences upadäna — trsna (Sam., iv, 400) — nandi 
QGbid. ini, 14, Majjh., i, 266) — chanduräga, « souhait et attache- 
ment n (1) (Sam., ii, 101, 167, iv, 89). Le ‘ souhait ” prend 
parfois l'aspect suivant « Puissé-je, dans le temps à venir, 
posséder telle forme, telle sensation, tel genre d'existence ! ». 

La scolastique sanscrite (Salistambasütra) précise ce point de 
vue et traduit upädäna = trsnavaipulya, abondance de soif, 
« hyper-trsna » (comp. chandarägaremattatä, Sam., iii, 101), « le 
fait de ne pas abandonner (le plaisir possédé) et de demander 
toujours davantage » (2?) ; ou bien upadäna = les paryavasthänas, 


(1) Comp. Madhyamakavrtti, 290, 14; AK V. 236 d. tesu khimaädisu 
yas chandarugas tad upudinam. 

(?) viyogo ma bhavatlv îty aparilyago bhityo bhuyas ca prärthana, 
(Madhyamakarvrtti, 565) ; comp. Mrs Rhys Davids, Psychology, p. 280. 


les « endurcissements », les « débordements » de la passion, à 
commencer par l'absence de honte et de pudeur (comparer 
paryutthäna). De cette soif intense, procédera l’acte : l’upadana 
est « la cause de la force qui projette l’acte » (karmäksepa- 
kärana) (1). 

C’est bien cette valeur « effective », autant qu’affective, qu’il 
faut attribuer à upadäana d’après Digha, ïi, 58 (Oldenberg, 
Buddhaÿ, p. 274) qui énumère les effets de la soif, paryesana 
(searching for, striving after), l&bha (prise de possession), etc. 

2. Ailleurs, comme nous avons vu, la soif produit la « notion », 
la considération fausse : « je suis ». Le vÿñana croît là où il 
y a affection, complaisance, soif (Sam., ii, 101). — La soif, en 
effet, provoque ou développe l’idée de moi et de mien ; la soif 
est soif d'existence comme de plaisir. 

8. Ou peut rattacher à ce double aspect la division de l’upädana 
en quatre catégories, quatre espèces de Æle$a, principes d’infec- 
tion, dont la première est pure soif et les trois autres sont 
ignorance (Æathävatthu, xv. 2) : 1. attachement (upadäna) aux 
plaisirs sensibles ; 2. aux vues hérétiques (drsti) ; 3. aux pratiques 
morales et ascétiques considérées comme suffisantes au salut ; 
4. à la théorie du moi (?). — Faut-il remarquer que ces catégories, 
pour être canoniques, n’en sont pas moins très scolastiques ? 

4. Upadana signifie non seulement # attachement à », la passion 
en raison de laquelle on prend l’objet convoité, etc. (yaih kaäma- 
daya upidtyante), mais encore # ce à quoi on s’attache ». D'où la 
notion de cause matérielle, de supnort. Le combustible est 
l’upadana du feu (3), et quand la flamme passe d’un objet à un 
autre, c’est le vent qui lui sert d’upadana ({). 

D'où la métaphore, qui repose sur la deuxième noble vérité : 


() Madhyamakacvrili, XX VI, 6. 

(* Voir par exemple San. ii, 3; Digha, ii, p. 58; Majÿjh., i, p. 66; War- 
reD, p. 19; Abhidharmakosav. : upudanain caturvidhah klesah. — 
Les quatre sont drsti, d'après Vibhanñga, p. 145; le 1°r et le 3e sont 
trsna d'après Nettipakarana, p. 41. 

(8) Mahavastor, iii, 516 ; comp. Garbe, Sinhkhya-Philosophie, 228. 

(4) Sarmyutla, iv, 399, comp. v, 284. 
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quand l'esprit passe d’une existence à une autre, c'est la soif qui 
lui sert d’upadäana, car, si on renait, c'est en vertu de la soif. 

[A s'exprimer avec rigueur, ce qui produit la renaissance, 
c'est l'acte ; il faut noter en effet que la soif ne produit pas 
nécessairement l’upadäna (Sum., iv, p. 87)]. 

Mais si upädäna siguifie « support », il s'ensuit que les cinq 
skandhas sont l'upaädäna mème. Les textes scolastiques le disent 
eu termes propres : upädäanam pancaskandhalaksanam ..…. panco- 
pädanaskandhäkhyam upadänam (Madhyamakavrtti, xxvii, 6). 
Le manusya-upadana, c'est l’ensemble des éléments et caracté- 
ristiques qui constituent l’homme par opposition au dieu (dera- 
upadäna, ibid. xvi, 3). — Cette définition, devinée par M. Seuart 
(Melanges Harlez, p. 282), est peut-être arbitraire si on considère 
upädäna comme membre de la chaîne duodénaire (car on verra 
qu'elle convient à bhava, qui résulte d'upädäana) ; fort exacte 
d’ailleurs, car les cinq skandhas sont le combustible et la substance 
même des êtres, des existences (Zfmabhäva) ; voir Majjh., 1, 
299. — Le canon remplace souvent skandha par upadänaskandha, 
et on pourrait longtemps épiloguer sur la valeur de cette 
expression (1). 

5. Très proche de la notion de support est celle d'aliment. 
Plusieurs textes, — et c’est un des nombreux mérites de M. Oltra- 
mare de l'avoir remarqué, — remplacent ou peu s’en faut upädana 
par ähäara, aliment (WMajjh., 1, 47, 261 ; cf. Warren, 242). Upadana 
peut donc s'entendre : alimentation du corps et âme (nGämarupa) 
par la nourriture matérielle, par les représentations sensibles, 


(:) Le dernier travail sur la question est l'article de Mrs Rhys Davids 
dans Buddhist Review, april 1910. — La scolastique (dès le Samyutta) 
explique que les skandhas sont nommés upadainaskandhas en tant 
qu'ils sont « accompagnés » de passion (s#srava) et causes (ou objets) 
d'attachement (apadaniya). Tout l'élément « matière » (rupa)est upada- 
nashkandha, mais les vedant.….. vijñäna Se produisent chez l’Arhat sans 
rapport avec upaduna (Sain., iii, p. 47: Visuddhi, xiv apud Warren, 
p. 155. — Quelquefois on exclut r#pa. Suklavidur$ana, fol. 5 b.) — Et 
on ne peut pas dire que les skandhas, en tant qu'upidinaskandhus 
soient l’upadana (neuvième membre de la série duodénaire) ou qu'ils en 
soient indépendants, car l'upadana, c'est, à l'égard de ces skandhuts, 
désir et attachement (chandaräaga, Sain., ïii, p. 100. Voir Majjh., i, 190). 
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les idées, la réflexion, le viÿñana. Ou, — pour donner leur vrai 
nom aux aliments, — l’upadäna consiste à prendre, à prendre 
sur soi, les cinq skandhas, éléments constitutifs de nos pseudo- 
individualités (räpa …. vijñana ; voir Majjh., i, 511, Sam., iii, 
94). — I] faut distinguer (Majjh., iii, 240, et la scolastique (1)) 
les éléments terre, eau … ‘ extérieurs ” et ‘ intérieurs ”, la terre 
etc. qui n’a pas été ou a été ‘ assumée ” (upadinna, upatta). — 
L'upädana serait donc l’acte par lequel on entretient la vie 
physique et inteilectuelle, par lequel on assume une existence 
à venir. 


10. Bhava, existence. 

1. C'est-à-dire 4 réexistence », renaissance, passage d’existence 
en existence (voir Suttanipäta). La scolastique définit : #amakaya- 
rupahkäyasambhavanalakkhana, « production de tous les éléments 
materiels et spirituels de l’être ». 

2. C'est-à-dire l’existence mème, ce qui constitue l’existence, 
les cinq skandhas : pañca skandhäh sa ca bhavah (Madhyama- 
kavwrtti, xxvi, 8). Cette définition, en termes propres, paraît 
manquer dans le canon pali. 

8. Digha, ii, 57, Majjh., i, 50, Sum., ii, 3, etc., distinguent 
trois sortes de bhava: existence dans la sphère de la concupis- 
cence, de la matière, de la non-matière (2). À cette triple 
distinction la scolastique en ajoute d’autres : l'existence avec 
conscience, sans Conscience, Saus Conscience et non-Conscience, 
etc. (Vibhangu, p. 137, Dhatukutha, p. 14 et 119, Visuddhimagga, 
xvii, L. 2000 ; Warren, 195). 


ee 


(*) Pour la scolastique de langue palie, voir outre Morris, JPTS., 1887, 
p. 135, Dhammasanñgant, $ 1211 (Psychology, p. 321, peut-être inexact), 
et Abhidhammasañgaha, vi, 4 (JPTS., 1884). La « matière » assumée 
(upadinna) est le « ripening » (vipaka) de l'acte (voir Madhyamakarvrtti, 
p. 285, n. 3). — Formule sanscrite (Avadunasulaka, 100, Divyavadäna, 
191 et passim) : “ Les actions... ne mûrissent pas dans les éléments exté- 
rieurs.… mais dans les skandhas, dhatus et organes assumés ». — Ceci 
fait de l’upadana ou bien l'assomption d'un nouveau « corps et âme 
(namarupa), la conception, ou bien l'acte, cause directe de cette assomp- 
tion : upaduna = « ce qui cause la renaissance », punarbhavakärana. 

(2) Voir Hastings' Encycl. art. Cosmology. 
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4. La scolastique pâlie appelle ce multiple bhava du nom 
de uppattibhava (Vibhañnga luc. cit.), parfois upapatti (Abhi- 
dhanmasañgaha, viüi, 5, J PTS. 1884, p. 37), — soit « originating 
existence » (Warren), ou mieux, simplement, existence, l'exis- 
tence dans telle ou telle sphère, avec tous les skandhas, tous les 
organes et objets des sens, que cette sphère comporte. 

Dans la scolastique sanscrite, wpapattibhara = « originating 
existence », l'existence au moment de l4 conception (pratisam- 
dhiksana), qui est la continuation du #aranubhava, l'existence au 
moment de la mort, et qui est produite par ce maranabhava, 
lequel est conditionné par le pürväntakalabhava, l'existence, la 
vie antérieure, les vies antérieures (Abhidharmakosa, iii, 37). 
Mort et renaissance (wpapatti) sont du seul vijñäna (exactement 
du manovyñana (\)) : l'upapatticitta, « pensée naissante », est la 
pensée qui se réincarne souillée d'avance de toutes les passions 
(kle$a) de la sphère où elle se réincarne (quelquefois sans le 
coucours de parents), ou qui passe dans un nouvel état d'existence, 
désincarnée, comme c’est le cas pour les êtres de la non-matière 
(comp. Vibhaïga, 145). 

5. Bhava peut aussi signifier antaräbhava, existence de l’étre 
à l’état intermédiaire entre marana et upapatli, voir ci-dessous, 
p. 38. 

6. Eufin, et les deux scolastiques sont ici d’accord, upäadana 
étant considéré comme une frsn& effective, et non comme un acte, 
on sera porté à voir dans le terme bhava l’acte mème qui crée le 
bhava, l'existence, la réexistence. 

D'où la définition bhava = karmabhava = « l'acte réfléchi 
(abhisamskära) ‘bon, mauvais, neutre. Et tout acte qui « va à 
l'existence », c’est Æarmabhava ». (Vibhanñga, 137). Bhava — 
« l'acte qui produit la réexistence » (punarbhavajanakam karma, 
paunarbhavikam karma). « Cet acte est les cinq skandhas parce 
qu'il les produit, et parce que, étant du corps, de la voix, de la 
peusée, il est en effet räpa.…. vijñäna » (Madhyamakavrtti, 
b56). — Dans la chaîne duodénaire, # by bhava is meant only 


(!) Voir ibid. art. Death. 
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karmabhara n (Visuddhimagga, xvii, dans Warren, p. 201). 


11. Jati, naissance. 

1. C'est-à-dire la naissance, le « becoming » (samjat), la 
descente (avakränti), la réalisation (abhinirvuriti) de tels et tels 
êtres (safttva) dans telle ou telle catégorie (n1kGya) d’êtres, 
l'apparition des skandhas, la prise des organes (Digha ii, 805 ; 
Majjh. ii, 249 ; Sam., ii, 3). — Cette explication, il ne faut pas 
la prendre à la lettre, puisque la métaphysique bouddhique ne 
reconnaît pas d’être (sattva). Plus exactement, Jäfi = « la nais- 
sance, le « becoming », la réalisation, la réalisation complète, 
l'apparition des éléments de l'être (dharma) » (Vibhañga, p. 135). 
« La naissance, c’est les cinq skandhas » (Sumanñgalaviläsini, 
p. 125); « la production de skandhas à venir », entendez de nou- 
veaux skandhas, des skandhas d'une nouvelle existence, lesquels 
sont nés de l’acte (Wadhyamakavrthi, p. 557, 565). « La première 
pensée, le premier vijñäna dans le sein maternel » (Mahaäavagya, i, 
75), c’est-à-dire « la descente du vijnäna dans la matrice ». 

2. Jati, d'ailleurs, signifie « naissance » au sens propre : 
“ passing out from the uterus ». 


12. Jara-marana $okäadi, vieillesse, mort, chagrin, ete (!). 

1. Peut-être quelques rédactions du Pratityasamutpäda men- 
tivnuent-elles seulement « vieillesse-mort » ; le plus grand nombre 
ajoute # chagrin, lamentation, douleur, tristesse, tourment » (?). 

Il ne semble pas que ces termes, s chagrin, etc. », constituent 
un # membre » (aiga) de la chaîne duodénaire (3). — La formule 
canonique les fait dépendre, comme « vieillesse-mort », de la 


(!) Parfois « naissance, etc. », Warren. p. 202. Le terme « maladie » 
(vyädhi) est suggéré Bodhicaryaivatura, ix, 1 ad finem. 

(:) Voir la définition de la première noble vérité discutée par Buddha- 
ghosa, JPTS. 1891, D. 156. | 

(3) Ils ne forment pas un urñga, JPTS. 1884, p. 36 (Abhidharnmasan- 
gaha et AK V. 236 b), mais le fruit « secondaire » ou « d'écoulement » (ou 
de trop plein ??) (nissandaphala) de la soif, de l'acte, de la naissance. — 
Cependant Buddhaghosa les nomme bhavañga : ils contribuent en effet 
au prolongement de l'existence par le désir, etc. qu'ils provoquent, : 
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paissance : # En raison de la naissance, la vieillesse, etc. n. — 
Ils ne sont certainement pas conçus à l’origine en dépendance 
de la « vieillesse-mort » ou de la mort seule ; car # chagrin, etc. » 
désigne toutes les souffrances de la vie, comine dans la première 
vérité : « vieillesse est souffrance, maladie est souffrance, mort 
est souffrance, séparation de ce qu’on aime... les cinq skandhas 
sont souffrance. » (voir Digha, ii, 3805, Majjh., iii, 249) (1). 

D'autre part : # Là où il y a naissance-vieillesse-mort, il y a 
chagrin, terreur, tourment » (Sam., il, 102), la naissance-vieil- 
lesse-mort étant la caractéristique (laksana) de tout ce qui est 
« made »n « come together hy conditions » (samskrla, Mrs Rhs: 
Davids, Psychology, p. 288), et par conséquent transitoire et 
douloureux (2). 

Mais Buddhaghosa établit un rapport étroit entre « chagrin, 
etc. » et vieillesse-mort (Wisuddhimagga xvii, Warren, p. 202); 
et d’après la scolastique sanscrite on à : 

chagrin ($oka) = brûlure intérieure du mourant affolé et plein 
d'attachement à la vie. 

lamentation (parideva) — Ô ma mère ! Ô mon père | 

douleur (dukkha) = sensations pénibles des cinq organes de: 
connaissance, à la mort. 

tristesse (daurmanasya) = douleur de l'esprit. 

tourment (wpayäsa) = autres misères (wpaklesa) du mème 
genre (Salistamba) = [état] produit par la multitude de la douleur 
physique et mentale (Madhyamakavrtti. xxvi, 9) = tristesse dont 
la violence est rompue par la fatigue qu’engendrent la douleur et 
la tristesse (une sorte de coma) (AXV., fol. 236). C’est un 
problème de savoir si le préfixe upa affaiblit ou renforce le mot 
&yäsa, « peine, fatigue ». Buddhaghosa est pour la seconde hypo- 
thèse (Warren, p. 191) ($). 


() Le Vibhañga, 131, est plus net encore : « tout malheur (vyasana) 
relatif à un proche, aux biens, à la maladie, à la conduite (péché ?) à 
l'hérésie, ou à la doctrine, est cause de « chagrin, etc. ». 

(@) Voir Ang. i, 152, etc., Madhyamakavrtli, p. 145, 281, 545. 

(S) Voir Majjh., iii, p. 250, Siksasamucchaya, p. 176, Divyavadäna, 
P. 210,8; 314,90. 
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2. Jara est définie « vieillesse, blancheur des cheveux, rides, 
affaiblissement (samhäni) de la vie, ‘ripening’ des sens » 
(comparer Digha, ii, 305, Sam., ii, p. 2, Warren, 238 sur la 
mort (!)); mais un sütra fort intéressant, Sam. v, p. 217, exprime 
une opinion plus savante : “ On vieillit pendant la jeunesse, on 
est malade en pleine santé, on meurt tout en vivant : les sens 
s’altèrent ». La vieillesse est ainsi conçue philosophiquement 
comme « changement », anyathabhäva, vieillesse de tout ce qui 
est composé (cf. J PTS. 1893, p. 136) ; et on voit apparaître la 
notion de la « mort perpétuelle », de la « mort à chaque instant », 
ksanavina$a, que la scolastique précisera (2), 

8. La mort est la dissociation de l'organisme constitué à la 
naissance pour que les fruits d'un certain lot d'actions soient 
mangés dans des conditions et pendant un temps déterminés. 

A la première pensée (pratisamdhicitta), succède une certaine 
pensée qui est la « partie maitresse * de l'existence et reçoit le 
nom de bhavänga ou bhaväañgasamtahi, « fondement de l’exis- 
tence » : elle évolue en une série mentale ininterrompue et 
relativement homogène, « subliminale » et laissant place aux 
perceptions, etc. À la fin de la vie, elle disparait en se transfor- 
mant en « pensée de départ » (cyulticitta), “ pensée de mort» 
(maranaämsika) (5). 


(!) Il y a parfois mort sans vieillesse, par exemple pour les embryons 
et les dieux, « dont les corps ne vieillissent pas » (Vet{ipahkarana, 23). 

(£) Voir Slokavürttika, Sabäanityatädhikarana, 424 et suiv. — Des 
questions très complexes se posent ici. « Vieillesse » suppose « durée », et 
la durée est inadmissible, d'après l’école Madhyamaka ; voir ci-dessous, 
p- 61. 

(8) Voir l’article Death dans Hastings, IV 446b-449, et le Compendium 
de S. Z. Aung et Mrs Rhys Davids, s. voc. Death and bhavañga. 
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$ Ill — Interprétations de la liste considérée 
dans son ensemble. 


Nous avons, pour chacun des membres, énuméré et classé les 
diverses explications canoniques et autres. Ces explications, si 
ingénieuses et fondées qu’elles puissent ètre dans le détail, sont 
souvent inconciliables et inadmissibles quand on vient à examiner 
l'ensemble. Il nous faut maintenant passer en revue quelques-unes 
des théories par lesquelles on a prétendu les ramasser dans une 
synthèse organique. — Rien n'empêche d’ailleurs de supposer 
que les premiers rédacteurs ont su, ou à peu près, ce qu’ils 
voulaient dire, de supposer que les théologiens tard venus n'ont 
fait que dégager le dogme ancien encombré par l’exégèse. Nous 
pe prendrons pas parti là-dessus. 


1. Les premières considérations que nous ayons à exposer sont 
l'application à la liste canonique d’un système raisonné et 
raisonnable sur les doctrines que doit enseigner le Pratitrasa- 
mutpäda, s'il est bien construit en effet ; et ces considérations 
ont pour poiut de départ la deuxième noble vérité, en laquelle 
nous avous reconnu l’origine et la première ébauche de toute 
cette partie de la discipline bouddhique (1). 


() Ce paragraphe, développement d'un mémoire du Congrès d'Alger, 
était écrit lorsque je pris connaissance du Compendium of Philosophy 
de Shwe Zan Aung édité par Mrs Rhys Davids (PTS. 1910), voir p. 259 et 
suiv. et la planche p. 262. — Je suis d’accord sur tous les points avec 
M.S. Z. Aung ; un seul excepté. Je préfère l'autorité du Vibhañga à celle 
du Commentaire de l’Abhidhammasañgaha : donc le kammabhava est 
bien causé par l’upadana (Vibhanga, 137 contre le texte cité par Aung 
262). — Je ne crois pas que uwpapatiibhava où uppattibhava puisse s'en- 
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i. Renaissance (janma) et souffrance (duhkha) procèdent de 
l'acte (karman) : elles en sont le fruit (phala), le « ripening » 
(vipaka) ; à son tour, l’acte procède de la passion, € infection » 
(Ælesa) : telles sont les données logiques du problème. Le Pratitya- 
samutpada, qui se donne comme une description analytique de 
la production des phénomènes douloureux (« … Telle est l’origine 
de toute cette masse de souffrance »), doit par conséquent exposer 
trois phases, ou chemins, ou ornières (variman, vatta), à savoir 
Klesa, « infection », karman, acte, vipaka ou duhkha ou janma, 
fruit, c’est-à-dire souffrance, c’est-à-dire naissance (!). 

1. De sa nature, klesa est double : (a) « infection » intellectuelle, 
l’aveuglement (»10ha), l'ignorance (avidyñ), qui ouvre la porte à 
toutes les erreurs et à toutes les passions ; (b) les passions 
proprement dites, soif (érsn&), amour, haine, et leurs multiples 
succédanés. — Qu'est-ce d’ailleurs qui précède, dans l’ordre du 
temps, l'ignorance ou la soif? Les deux termes se causent l'un 
l’autre : aucun n'a d’origine (2). 

Si on demande quels sont les membres de la chaine qui rentrent 
daus ce kle$avartman, on énumèrera : avidyä (i), l'ignorance des 
quatre vérités, et, pour aller plus au fond, l’idée de # moi » et 
de “ mien» ; érsn& (vili), qui peut représenter en effet toutes les 
passions ; upädäna (1x), soif intense, si intense qu'elle va passer 
à l'acte, ou développement (sous forme d’hérésie) du principe 
d’ignorance implicitement contenu dans trsna. 

2. L'acte, karman, n’est pas nommé par son nom dans la liste 


tendre « passive side of life » et comprendre le groupe pratisamdhivi] 
funa — redan« : en pàli comme en sanscrit, upapatti = birth, rebirth. 
— M.S. Z. Aung a tort de ne pas marquer le këlesavatta dans son dia- 
gramme. 

(:) Voir Visuddhimagga, xvii, summary in JPTS. 1891, 141, Warren, 
173, Abhidhammasangaha, viii 37 (JP l'S. 1884,37). Sources sanscrites, 
Abhidharmakosa, iii, 18 foll.; Dasabhumaka, chap. vi (Siksisamuc- 
caya, p. 227, Bodhicaryaivatära, ad IX ad finem); Pratityasarnutpt- 
dahrdaya de Nägarjuna, Tandjur, Mdo, XVII, 165b; Madhyamakavrtéi, 
522, 15; Lotus, V, 59. SBE. xxi, p. 138; Namasaingiti, ad S4 qui fait des 
trois termes des « samnklesas » : klesasamklesa, harma, jannasi. 

(*) Voir Oltramare, Douze causes, p. 34; Ang., V. 113, 116; Netlipa- 
karana, 86, 109, Visuddhimagga apud Warren, 171. 
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duodénaire, bien qu’il y soit nécessaire ; mais on l'y trouvera 
d'autant plus facilement qu’on a, depuis longtemps, senti le 
besoin de l'y introduire. 

Les anciens documents définissent les samskäras (ii) comme 
bons, mauvais, neutres ; la notion d’action est visible dans la 
racine du mot : les samskäras seront donc £arman. Et que faire 
de bhava (x) ? Arbitrairement, mais depuis longtemps séparé de 
jati (— punarbhava), placé après upadäna qui est défini comme 
« passion », il faut bien qu’il couvre le concept karman. 

8. Quant aux autres termes, vijnana (iii) — vedana (vi), jati- 
jarämarana, etc. (xi-xii), ce sont des fruits de l’acte, des souf- 
frances (soit en soi, soit parce que conditions de la souffrance) ; 
ils marquent les conditions et l’évolution de l'existence doulou- 
reuse ; donc ils sont vipakavartman, duhkhavartman (\). 


ii. Etant posée cette distribution des douze membres, d’après 
leur nature, en trois catégories, il faut nécessairement établir 
une autre distinction, celle des temps. Le Pratityasamutpäda 
porte sur trois vies, trois époques (ou chemin, adhvan) ; il est 
trikandaka, à trois tronçons, triparivarta, à triple révolution 
(même expression, parivarla, pour la marche des planètes). — 
Cette manière de voir s’impose par le seul examen de la liste. 

De toute évidence jati, naissance, ne peut suivre spar$a, trsnä, 
…. bhava, que si on lui donne le sens de « renaissance » : telle a 
toujours été l’opinion des doctes de l’Inde et d'Europe. Samskäras, 
qu’on entende actes, prédispositions, traces laissées par les actes, 
ne peut précéder vyñana (traduit dans Digha, « vijiana qui 
s’incarne »), que s’il s’agit de samskäraæs d’une précédente exis- 
tence. On aura donc 

1. Vie antérieure : avidya et samskaras. 

2, Vie actuelle : viyñana ..…. bhava. 

8. Vie à venir : Jahi-jaramarana (?). 


(!) Il est bien entendu, cependant, que tous les membres de la chaine 
sont douloureux : avidyä-saduiyatana = samskäaraduhkhata ; sparsa- 
vedant = duhhkhadulhkhata, et le reste parinämaduhkhataä (Dasabhü- 
maka). 

() Cette explication a été devinée par les traducteurs des Vinaya Texts 


——_ 
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Cette définition, nécessaire en raison des données canoniques, 
ne va pas sans quelques difficultés et quelque commentaire. 

1. La vie antérieure est résumée en deux termes : ce qui 
s’entend 1° si on la considère seulement comme cause de la vie 
présente, et non pas en elle-même (car elle comporte naissance, 
etc:), 2° si on attribue aux deux termes avidyä, samskäras, un 
sens très large, analogique, qui leur permette de représenter les 
diverses causes de la vie actuelle (t), lesquelles sont au nombre 
de cinq: avidyä (— moha, ignorance, confusion) ; samskäras 
(= dythanäd — avyuha, constructions intellectuelles, admissions) ; 
trsnä (= nikant, désir ou complaisance) ; upadana (— upaga- 
mana, going towards or near) ; bhava (— celanaä, volition) (?). 

2. La vie présente sera considérée 1° comme résultat de la vie 
antérieure, c’est-à-dire définie dans son organisme et les réactions 
nécessaires de cet organisme : vijñäna, nämarüpa, sadäyatana, 
spar$sa, vedanä, et 2° comme cause de la vie à venir : aux termes 
trsnd, upädana, bhava, il convient d’ajouter Zvidya et samskäaras ; 
car la vedanä ne produit frsn& que parce que l’avidyä innée, 
originelle, provoque au moment du spar$a un jugement (mnanas- 
kära = samskära) erroné ; le saint (arhat) exempt d’avidyä, 
exempt de « constructions intellectuelles », sent (vedanä), sans 
désirer ({rsnä). 

8. La vie à venir, en tant qu'’effet de la vie présente, comporte 
les mêmes cinq termes « effets », vi)ñäna-vedand ; mais tandis 
que, dans l'exposé de la vie présente, on se préoccupait de 
marquer la relatiou de ces «effets » avec les termes « causes » 
qui en surgissent, le but ici est d'insister sur. le caractère 
douloureux (duhkhavartman) ; d’où la rédaction « naissance, vieil- 
lesse, mort, etc. ». 


SBE., xiii (1881), p. 75, n. 2 ad finem; voir Visuddhimagga apud War- 
ren, p. 176, 212, Abhidharnmasamgaha, viii, 3. — Abhidharmakosa, 
iii, 20 (Bodhicaryavalara ad ix, 15), Candamaharosanatantra, chap. 
xvi (/RAS. 1897, p. 468). 

(!) avidyà = purvaklesadasü, piürväntasarraklesasvabhäva =‘ tout 
le klesa de la vie ancienne ? ; sanskaras = pauranam harma = ‘ l'acte 
ancien ? (Abhidharmakosa, iii, 20). 

(?) Définitions de Visuddhimagga, xix, |. 88; Warren, p. 177, 245, 
semble peu correct. — Sur avyuha, voir Madhyamakavriti, p. 293. 
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On obtient ainsi une roue, la roue éternelle de l'existence 
(bhavacakral[ka]) (1), le cercle des renaissances, qui roule, depuis 
_ toujours, sur vingt ‘rayons * (5 10 +5), dont trois révolutions 
(parivarta) sont décrites dans la liste, qui comporte douze 
membres (añgas), lesquels roulent dans et creusent trois ornières 
(érivariman) : passion, acte, souffrance (2). | 


2. Le système du Pratityasamutpada à « triple révolution », 
deux membres pour la vie antérieure, huit pour la vie actuelle, 
deux pour la vie à venir, domine daus la scolastique. — Il est 
peut-être balancé, dans l’estime de quelques théologiens, par une 
explication qui mérite, en effet, pour PASIEUNS raisons, de 
retenir notre attention. 

L'idée centrale de cette explication est une des vieilles notions 
hindoues auxquelles le brahmanisme et le bouddhisme firent 
accueil, la notion de gandharva, ètre subtil échappé du cadavre 
et cherchant une matrice : notion familière à diverses écoles 
bouddhiques. — Le héros du Pratityasamutpäda, ce sera l'être 
à l’état intermédiaire (antarabhavastha, äntaräbhavika), l’ètre 
« entre l'état appelé mort et l’état appelé conception (ou nais- 
sance) » : #rtytpapattibhavayor antara bhavatiha yak. 

Voici comment on peut entendre nos sources qui sont surtout 


(1) andädi bharvacakrakam, Abhidharmakosa, iii, 19 (Bodhicarya- 
vatlara, iX, 73); Lhavacakkam aviditadim idam, JPTS., 1891, p. 141; 
Warren, p. 175. 

(*) M. Senart (Mélanges Harlez, p. 289) pense que cette dénomination 
et cette conception de « roue » (cakra) « se rattache au symbolisme du 
dharmacakrapravartana, mise en mouvement de la roue de la loi ». 
La relation est parfois nettement accusée ; par exemple l’enseignement 
du Pratityasamutpada est introduit par la formule brahkmacakkain 
pavatteli (Sain., ii, 21 = AXV., Ms. Burn. 438 b, brahmain cakram). 
ILest curieux que la connaissance des quatre nobles vérités soit appelée 
tiparivalla drâdasikära (Mahavagaa, i, 6, 28, etc.)[...this is the truth... 
it must be understood. .. it has been understood]. — A mon avis, le 
bhavacakra a de bons antécédents dans bhavabhava, existences, punar- 
mrtyu, mort répétée, dans les spéculations sur les rapports de {rsna 
-avidyü qui se causent réciproquement. — Je ne connais que par Childers 
(p. 360) la petite chaine fermée, ‘ roue ? de causation : vijnana, spar$sa, 
vedand, trsna, sarnashara, vijniuna. 
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des Tantras (1). — Aussitôt après la mort, ignorant ce qu'il faut 
prendre ou laisser (heyopadeya) [avidyä], et en vertu des sam- 
skäras, la pensée [citta — vyñana] revêt une forme corporelle 
(Sarirakära) [par où il faut entendre le naämarüpa], qui se munit 
des organes [sadäyatana]. Ainsi constitué, l’être intermédiaire 
contemple les créatures, et, suivant que ses actions le prédestinent 
à telle naissance (humaine, animale), il voit certain couple 
embrasse : il entre en contact [spar$a] avec ce couple. Destiné 
au sexe mâle, il ressent plaisir et déplaisir [vedana], amour pour 
la femme, haîne pour l’homme. Dans son désir [trsna], il pénètre 
par la tête de son futur père, prend point d’appui sur sa pensée 
(laquelle est fixée sur l’acte sexuel), s'empare [upädana] de 
l'organe du plaisir (sukhakaran:1). — Il y a bhava (c.-à-d. upapatti- 
bhara ‘ état embryonnaire ”) dès qu'il pénètre dans le sein 
maternel ; jäti.après neuf ou dix mois. 

L’antiquité et l’importance de cette théorie sont établies par 
divers témoignages. Sans la rattacher directement au Pratitya- 
samutpada, l’Abhidharmakosa patronne l'opinion que le gandharva 
s’incarne par amour de la femme et jalousie de l’homme (et 
réciproquement suivant le sexe). Les symboles qui, dans les 
fresques d’Ajanta et les dessins tibétains, correspondent au 
spir$a et au bhava, doivent aussi être notés : spar$a —= vir et 
mulier inter complexus ; bhava — une femme enceinte (2). 


2 à. On connait par les sources brahmaniques une théorie qui 


(h Voir Kern, Manual, p. 48, et le chap. xvi du Ca”damahdrosa- 
natantra, JRAS. 1897. p. 463 (‘ The Buddhist Wheel of Life from a new 
source ?) et ‘ Une pratique des Tantras ”, Actes du XI° Congrès des 
Orientalistes, ji, p. 241. — Comparer J. Kirste, ‘ Das Buddhistiche Lebens- 
rad ’, A/bumn Kern, 1903, p. 74. — Sur le gandharva ou être à l’état 
intermédiaire voir Windisch, Buddha’s Geburt (Leipzig, 1908). 

(*) Georgi, Alphabelum Tibctanum, (Romae, 1762) p. 486; Paulin de 
St Barthelemy, Systema brahmanicum (Romae, 1796); Waddell, JRAS., 
1894, p. 367 (Buddha’s Secret from a sixth century pictorial commentary 
and Tibetan tradition ?) and Lamnaism (1895) p. 108 ; Rarth, Bulletin des 
Religions de l'Inde, 1899-1902, iii, p- 12 (dans RAR.); et Deux Notes 
sur le Pratityasamutpäda, Actes du X1 Vene Congrès des Orientalistes, i, 
p. 195. (L'interprétation des symboles adoptée par Waddell et ses infor- 
mateurs tibétains est probablement erronée). 
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place dans la matrice le développement vijnana-upadäana. Par 
exemple, naämarüpa est le « rudimentary flakelike, bubblelike 
cmbryo » ; spar$a, “ cold and warmth .. on the embryo's part > ; 
blara est la naissance ; jäti, la classe d'êtres à laquelle appartient 
le nouveau-né. — Il ne paraît pas certain que nos informateurs 
aient compris leurs sources (1). 


8. À examiner la chaîne, on voit que quelques-uns de ses 
membres se succèdent en se causant les uns les autres : sparéa, 
vedana, trsnä, upädäna: mais encore ce processus va-t-il se 
renouvelant au cours de toute la vie. D'ailleurs, si l'avidya n'était 
pas présente ou prolongée par les samsküras, la vedana ne 
produirait pas la frsn&, et le spar$a suppose l’existence des 
organes, du nämarüpa, du vijñäna, — Il s'ensuit que les membres 
(añgas) peuvent être regardés, non comme une succession de 
faits dérivés les uns des autres, mais comme les coefficients 
simultanés de l'existence (bhara-añga). 

De ce point de vue, le vijñana, dont on a d’ailleurs fait un 
« élément » (dhätu, voir p. 17) en raison de sa diffusion et de sa 
persistance, reçoit par excellence le nom de bhaväñga, partie 
maîtresse de l'existence. Il est la semence et la moëlle, tant au 
point de vue physique qu’intellectuel, de tout ce développement 
qu'est une existence (Gfmabhäva), un « lot » de vie entre une 
conception et une mort, — développement que ne supporte aucun 
principe permanent (âme), mais néanmoins organique, vitaliste, 
régi par une force interne (2). Le vijnäna, prédisposé d'une 
certaine manière par les actes anciens, destiné à se développer 
d'une manière et dans des conditions déterminées par ces 
prédispositions, est la graine (bija), et encore la tige et le fruit : 
on peut le définir comme une série d'états de conscience. 

On peut dénommer les facteurs sous l'influence desquels le 


(1) Voir Brahmavidyäbharana apud Thibaut, SBE. XXXIV, p. 404 
(ad ii, 2, 19). Hodgson, Languages. of Nepal and Tibet, (1874), p. 79, 
d'après la Raksa bhagavati (?), upadaina—=embryotic existence, bharva — 
birth or actual physical existence ; juti — distinction of genus and species 
among animate beings. — Interprétations mal venues. 

(2) Voir Hastings’' Encycl. art. Death. 
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vynana, graine, réagit : la soif l’arrose et l’humecte ; l’ignorance 
l’ouvre (avakirati) ; l’acte, tout en l’engendrant avec la soif, fait 
office de champ. Ces quatre membres, avidya, trsnä, karman, 
viyñäna sont donc les quatre causes générales qui font « tenir 
ensemble » (samghaäta) le Pratityasamutpäada (1). 

Il n’est pas impossible de concilier cette vue plus profonde de 
la vraie nature du processus, avec la théorie canonique des douze 
causes successives. L’Abhidharma sanscrit résout le problème 
par la théorie du Pratityasamutpada « statique » (ävasthika), 
contrasté et combiné avec le Pratityasamutpada « de relation » 
(sämbandhika), c'est-à-dire montrant l’enchainement des causes 
et des effets. 

A tous les moments, sauf peut-être (d’après quelques-uns) au 
moment de l'incarnation, ce que nous appelons « être » (sat{va) 
est un complexe où le vijñäna occupe l'emploi de régent, mais 
où ne manquent pas les autres skandhas. Le Pratityasamutpada 
peut être considéré comme l’énumération d’un certain nombre 
d'états (avasthä) de ce complexe quinquénaire (cinq skandhas) 
et quaternaire (quatre éléments grossiers, mahäbhüta), — états 
consécutifs, qui reçoivent leur nom du caractère et du facteur 
qui dominent dans chacun d’eux (2). 

L'idée première de cette conception est ancienne, car on ne 
peut en méconnaitre les germes dans Majjhima, I, p. 266 ; et 
elle est certainement très raisonnable (5). Mais il était difficile 
de la préciser sans tomber dans l'arbitraire, et on peut penser 
que les définitions de l’Abhidharmako$a sont quelquefois forcées. 
On a : 


(:) D'après Sülistamba cité Madhyamakavriti, p. 566, Siksäsamuc- 
caya, p. 225; Oltramare, Douze causes, p. 42. Comparer Wenzel, 
Nagarjuna’s Friendly Epistle, 50, 111 (/PTS. 1886). 

(2) duadasa pañcashkandhiki avasthà dridasängäni…. 

…….Yyatra yasya pradhanyain latra tasya nirdesah. 

(5) Comparer Oldenberg, Buddhaÿ, p. 276. — L’exposé qui suit d'après 
Abhidharmakosa, jii, 21 suiv. C’est le système que Klaproth expose 
d’après des sources chinoises dans la note du Foe-koue-ki, p. 286 et suiv. 
(Paris, 1836) ; je lui emprunte les indications des années pour sparsa et 
suiv. 
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viynäna —= l'élément (skandha) de la conception, le vijñiana qui 
s’incarne (pratisamdhivijñäna), c'est-à-dire le manas (mano- 
viñana) ; il ne s’agit pas d'opérations intellectuelles, car 
l'esprit est considéré comme affolé, hébété (müdha) dans 
la matrice. 

nämarlpa = ce viñana preud aussitôt un point d'appui, occupe 
un gite : il développe les cinq skandhas. Cette période 
va jusqu'au moment de la vie utérine où apparait le 

sadäyatana —= les six organes des sens (ëndriya) (1) ; plus exac- 
tement, la période de naämarupa se prolonge jusqu’au 
moment où apparaissent les quatre organes de la vue, de 
l'ouie, du goût, de l’odorat. Car le mana-indriya et le 
kaäya-indriya (le sens mental et le sens corporel ou vital ?) 
existent dès le commencement de l'existence, dès la 
conception (bhava eva — upapatthibhave) (?). — La période 
désignée par sadäyatana comprend la fin de la vie utérine. 
La période du 

spar$a commence à la naissance (7a{ävasthäyäm) ; elle se prolonge 
(d’après la source chinoise) jusque trois ou quatre aus, 
faisant place à la période de 

vedanaä, c'est-à-dire, non pas la sensation agréable ou désagréable, 
qui accompagne le spar$a dès son origine ; mais la capacité 
de discerner les causes de la sensation agréable, etc. 
D’après les sources chinoises cette période s'étend de six 
ou sept ans jusque douze ou treize. Elle fait place à la 

drsna, c'est-à-dire, non pas la soif sous tous ses aspects, mais 


(1) namarupam = anispannasadäiyatandivasthäah pañca skandhth. 

(*) Je tiens compte de Aathavatthu, xiv,2 : les êtres qui naissent d'une 
matrice ne possèdent au moment de la conception (pafisaindhikkhane) 
que le sens mental et corporel. (Il en est autrement des êtres « appari- 
tionnels », onaputika, see Hastlings' Encycl. art. Bodhisativa, 742). 
La définition de la vie embryonaire dans Sasn., 1, 206 (5 garbhavasthas, 
Mahavyutpatti, S 190, AK V. Ms. Burnouf 134 a) exclut l'idée d’un coips 
doué d'abord des organes des sens. Voir Windisch, Buddha's Geburt, 
p. 87 (Leipzig, 1908) ; comp. Garbhopanisad, (Calcutta, 1872), p. 12. — 
Il y a de curieuses données hindoues, tantriques, bouddhiques sur l'intel- 
ligence de l’embryon, ses connaissances surnaturelles ; il est censé les 
perdre dans les douleurs de l'enfantement (Svayambhüpuraäna). 
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l’attachement plus vif, et surtout l'appétit sexuel : « la 
trsnä est l’état de celui qui désire les jouissances sensibles 
et l'amour » (bhogamaithunaräginah) : de quatorze ou 
quinze ans jusque dix-huit ou dix-neuf. 

drain: période de la quadruple infection (kle$a) : concupis- 
cence, hérésies, ritualisme, croyance au moi; c’est la 
période durant laquelle sont en [plein] exercice les passions 
en vue de la possession des jouissances : bhogänäm präptaye 
klesasamudacaravasthä. 

bhava : l’acte qui aura pour fruit une nouvelle existence, qui 
commence par 

jäth : conception. 

jarämarana : vieillesse-mort. Il y a vieillesse et mort dans la , 
présente existence ; et la vieillesse qui est le « cooking », le 
“ ripening » des éléments FRA) commence à la 
période de vedana. 


&. On peut établir l’équivalence : les cinq skandhas = nama- 
raäpa = les cinq dhätus, à savoir le vijñana et les quatre grands 
éléments (terre, etc.). — La théorie des skandhas comporte une 
analyse de l'élément viyñäna (— nama — vedana, samjia, 
samskäras, vijñäna) ; la théorie des dhätus insiste sur la nature 
du rüpa (= terre, etc.). 

Nous avons vu que l’Anñguttara, i, 176, considère les six dhatus 
(terre, etc. ; espace et vijnana) comme cause de la s descente de 
l'embryon » (1) ; le Majjhima, iii, 239, entre daus plus de détails, 


(!) Il paraït assez probable que les bouddhistes adoptèrent d'abord une 
théorie toute faite des six dhatus ; on peut aussi, si on y tient, croire 
qu'ils ajoutèrent l'élément spirituel (vijiana) aux quatre dh«lus (bhuta, 
terre, etc.) des matérialistes, et à l'espace en lequel ceux-ci faisaient se 
dissiper, à la mort, les organes des sens ou facultés intellectuelles (com- 
parer Digha, i. 55, Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, i, 73, opinions 
de Ajita). — Plus tard certaines écoles éliminèrent l'espace, voir Hastings’ 
Encycl. art. Cosmology, vol. IV, p. 131 b. 

On consultera Nettipakarana, 35 (qui ignore l'espace), Pitäputrasa- 

maigama, cité dans Siksisamuccaya, 244, qui est une refonte de Majh., 
ii, 239. Le rôle des dhaitus dans Garbhopanisad (Calcutta, 1872, 
p. 11; pour la date, Weber, Vorlesungen, 18176, p. 177), est détini dans 
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distingue le dhatu interne et externe, « l’assumé » et le « non 
assumé » (upädinna) (1), c’est-à-dire l'élément terre (eau, etc.) 
du corps et l'élément terre extérieur ; et il spécifie le rôle des 
divers dhätus dans la constitution et la vie organique du corps. 
Le Majÿjhima, ii, 17, omet l'espace ; il insiste sur la distinction 
du corps, formé des quatre éléments (terre, etc.), provenant du 
père et mère, s’accroissant par l'alimentation, et de « ce mien 
viynana » qui est lié au corps. 

La scolastique (sanscrite) (2?) a su tirer un heureux parti de 
ces indications ; profitant de la vieille phraséologie qui employait 
notamment deux termes, heu et pralyaya, comme pour épuiser 
le concept de cause, elle affecte de voir dans les hetus des causes 
. Successives, pour mieux dire des aspects particuliers et successifs 
de la chose elle-même (en fait, du vÿñana), et dans les pratyayas 
des causes générales, des conditions permanentes du dévelop- 
pement. On distinguera donc dans le Pratityasamutpäda deux 
“ combinaisons » (wpanibandha), la première de hetus, à savoir 
les douze membres (añga), qui sont liés par leur causation 
successive (ils naissent en raison l’un de l’autre), la seconde de 
pratyayas, à savoir les dhätus, terre, eau, feu, vent, espace, 
intellect, dont la concurrence (samaväya) constitue la « combi- 
paison » : la chaine des hetus (c'est-à-dire des aspects de l’élément 
intellect) se développe en raison de cette concurrence (3). 


5. Le principe de la « production en raison des causes » 


des termes fort semblables à ceux des sources bouddhiques ; Windisch, 
Buddha's Geburt (p. 47, 86) compare Gaudapada ad Sämkhyakarika«, 39. 
L'influence bouddhique est possible. 

(1) Voir ci-dessus, p. 29. 

(?) Srlistambasütra, cité dans Madhyamakavrtti, p. 561. 

(S) Voir WNettipakarana, p. 78-80, la semence est le helu de la pousse, 
car elle est cause propre de la pousse, et la pousse est de la nature de la 
semence ; la terre et l’eau sont pratyayas, causes ou conditions géné- 
l'ales. — Pour la lampe, la mèche, l'huile, etc., sont pratyayas et non 
pas hetus : le hetu, c'est la flamme qui doit avoir existé d’abord pour 
exister plus tard ; l'huile, la mèche ne produisent pas la tlamme. Le hetu 
est l'être même (svabhäva), il est interne, producteur, particulier, il 
est « cause »; le pratyaya est « autrui », externe, auxiliaire (parigru- 
haka), genéral : c’est un « coefficient ». 


s'applique, non seulement à l'être humain, spirituel et physique 
(pratityasamutpada « interne »), mais encore à l’ensemble des 
choses : cette notion est très nette dans Nethipakarana, p. 78. 
La scolastique, s'exprimant en forme de Sütras (par exemple 
Salistambasütra et Larñkävratara), définit le Pratityasamutpäda 
«“ externe » (bähya) sous le double aspect hefus et pratyayas. Le 
meilleur type est fourni par la plante. 

Les pratyayas sont les dhätus : au développement de la graine 
(btja) concourent la terre qui la porte (samdhärana), l’eau qui 
l’humecte, le feu qui la mürit, le vent qui l’enfle (abhinirharana ?), 
la saison (ou le temps, r£u) (!) qui la fait évoluer (parinämanä). 
Quant aux hefus, où moments successifs, on a : graine, pousse, 
feuille, tige, bouton, fleur, fruit (qui est graine) (?). 

La comparaison des deux Pratityasamutpadas, interne et 
externe, est instructive ; on n’a pas manqué, comme nous avons 
vu, de remarquer l’enseignement qu’elle contient. Si l’homme 
est une plante, le vijñana est la graine, et on n’est pas en peine 
d'attribuer à des facteurs moraux, soif, etc., une action analogue 
à celle que l’eau, etc., exercent sur la graine (3). 


() L'élément « saison » (r£u) est mentionné dans Visuddhimagga, 
JPTS., 1893, p. 144. 

(*) Dans Lañkävalara, p. 85 (Calcutta, 1900) le Pratityasamutpada 
externe est illustré par la cruche (dont les pratyayas sont : terre, bâton, 
roue, corde, eau, effort humain), par l’étoffe (fils), la pousse (graine), le 
beurre (lait). 

(5) Cf. Warren, p. 242. 


sIV. Divers problèmes relatifs au 
Pratityasamutpada 


1. Pratityasamutpäda en ordre inverse. 


La formule du Pratityasamutpada, en termes de « suppression » 
(nirodha) : « de la suppression de l'ignorance, suppression des 
samskäras (— par la non production de l’ignorance, non production 
des samskäras) », remplace parfois la troisième noble vérité : 
« Voici, à moines, la noble vérité de la suppression de la douleur, 
la suppression de la soif par un complet détachement (viraga)... ». 
Elle en diffère en ceci qu’elle place, si l’on peut ainsi dire, le 
« cran d'arrêt » de la marche en avant du développement des 
causes dans la suppression de l'ignorance, non dans la suppression 
de la soif. 

Par le fait, là où il y a ignorance, il y a soif. Mais l’ignorance 
peut être supprimée au moment même et à l’occasion de la soif, 
comme on voit par Samyutla, iv, 87 : « De la vedana, la soif, 
[mais] par la suppression de la soif grâce à un détachement 
complet, suppression de l’upädäna ». — Le plus souvent, c’est la 
souffrance, sentie ou prévue, qui détruit la soif par la terreur 
sainte (samvega) qu’elle produit (comparer JPTS., 1891, p. 93) ; 
la souffrance engendre la foi : « De la naissance, la douleur ; de 
la douleur, la foi (dukkhüpanisa saddhaä) ; de la foi, l’allégresse 
(prämodya) ; de l’allégresse, la joie (priti) ; de la joie, la confiance 
(pra$rabdhi) ; de la confiance, le contentement (sukha) ; du 


contentement, la concentration (samäidhi) ; de la concentration, . 
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l'intuition de la vérité .….... » (Samyulla, ii, 31, comp. Nettipa- 
karana, p. 66). — L’Anguttara, ii, 145 (comparer À X V., 248 b, 
Nettipakarana, p. 87) explique ingénieusement comment on peut 
abandonner la soif par la soif, l’orgueil ou idée de moi (mana) 
par l’orgueil : il y a une bonne (kusala) soif, un bon orgueil : 
désirer être délivré des passions comme le sont les arhats. 

Un passage du Digha, i, 280, signalé par M. Oltramare (Douze 
causes, p. 31 ; voir Rhys Davids, Dialogues, I, 247), va plus au 
fond des choses, ou, du moins, montre qu’on a aperçu la difficulté 
du problème : « Those ascetics and Brahmans who said that ideas 
(samjñas) come to a man and pass away without causes are wrong 
from the very commencement. For it is precisely through causes 
that ideas come and go. By training some ideas anise. By training 
others pass away... ». On peut passer, par le « training » (sikkh&), 
de la notion des plaisirs sensibles à celle des vérités, à celle de 
la jouissance spirituelle qui procède du détachement. — Mais 
comment ce « training # est-il possible ? Comment l’influence de 
cette ignorance qui enveloppe les êtres depuis l'origine des temps 
peut-elle être supprimée, abandonnée définitivement ? On conçoit 
seulement qu’elle puisse être un moment interrompue. Les 
bouddhistes ne furent pas seuls à se poser cette question, mais, 
comme ils affirment que l’enchaînement des causes se développe 
pareillement « qu’il apparaisse ou n’apparaisse pas de Boud- 
dhas », ils n’ont pas les ressources que possèdent par exemple les 
théologiens visnouites, lesquels peuvent faire intervenir la grâce 
divine. D’après une citation des auteurs brahmaniques, certaine 
école bouddhique, apparemment les Yogäcäras, admet que l’intel- 
ligence (buddhi), de sa nature mème, est portée à accepter la 
vérité (1) (bhutärthapaksapato hi buddheh svabhavah), thèse peu 
conciliable avec l’éternelle transmigration etavec la métaphysique 
du vieux bouddhisme. — Les anciens paraissent n'avoir pas fait 
la théorie de l'arrêt du Pratityasamutpada, se bornant aux 


(!) Voir Bhamati (Calcutta, 1891), p. 25, Vedintakalpataru (Benares, 
1895), p. 21, Tatparyatikh&a (Benares, 1898), p. 60, Samkhyalattrvakau- 
mudi ad 614 (Benares p. 146) et trad. de Garbe (Mémoires de HÉcagee 
de Bavière, xix, iii, 621); Pathak, Bombay Br. AS, L, p. 343. 
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observations pratiques dont nous avons donné quelques spécimens. 
A vrai dire, cette théorie, pour un Européen, n’est pas à faire ; 
et les moines avaient dix bonnes raisons pour une de ne pas s’en 
occuper (1). 


2. Étymologie du mot pratityasamutpada (2). 

I] semble bien qu'on doive entendre samutpäda — production, 
apparition, pratitya — en raison de, d’après la formule : « En 
raison (paticca) et de l'œil et des objets (rapani), apparaît ou 
naît (uppajjati) la connaissance visuelle » (Samyutta, ii, 72). 

Pratitya est le gérondif de la racine 5, avec le préfixe prati. 
Cette racine 5 signifie « aller » ; mais le préfixe prat signifiant 
« arrivée à », « rencontre avec », « tenir compte de » (apeksä), 
pratitya siguifiera « en rencontre avec » (präpä), « en tenant 
compte de ». — D'autre part, la racine pad précédée de sam-ut, 
signifie « apparition » (prädurbhäva). — Par conséquent pratttya- 
samulpada sigaifie « apparition, production des êtres en considé- 
ration des causes et des conditions (5) ». 

La chose qui apparaît est censée avoir « tenu compte » de ses 
causes, « être allée vers » ses causes. On demandera comment 
cette activité peut être attribuée à la chose encore inexistante ({) ? 
D'où de deux conclusions l’une, ou que c’est une chose existante 
qui apparaît (sann utpadyate), ou que le suffixe du gérondif ne 
marque pas ici l'antériorité (l’obscurité se dissipe « en atteignant 
la lampe », präpya, en raison de la lampe) (Abhidharmakosa). — 


(?) Par le fait, les Vijnänavadins ont une théorie du processus de puri- 
fication (vyavadana), dont nous donnons ci-dessous, p. 64, un résumé 
d'après le Bodhisattvabhümi. 

(*) Voir pour plus de détails Burnouf, /ntroduction, 623 ; Lotus, 530; 
Madhyamakavrtli, 5 suiv.; Visuddhimagga xvii, apud Warren, 168 : 
“ Inasmuch as it is dependently on each other and in unison and simul- 
taneously that the factors which constitute dependence originate the 
elements of being, therefore did The Sage call these factors Dependent 
Origination » ; Aung et Mrs Rhys Davids, Compendium, p. 259. 

(5) Madh. vriti, p. 5 : hetupratyayäpekso bhävänäm utpädab. 

(‘ De même les causes « enveloppent », “ embrassent » (parigrah) 
l'effet pour le faire naître ; voir ci-dessous, p. 66. 
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D'autre part, d’après les documents brahmaniques, qui ont bien 
des chances de reposer sur des sources bouddbhiques, l’action 
indiquée par pratitya, « étant allé vers », appartient à la cause, 
pralyaya, qui tire son nom de cette action : soit qu’elle aille vers 
son effet en tant que productrice (Ânandagiri) ; soit qu’une cause 
aille vers une autre cause, le pratyaya étant la cause assistée de 
co-eflicients (sahakarin) (1). | 

. $riläbha patronné une explication différente : ya n'est pas 
gérondif, mais participe, avec le sens de « qui est destiné à partir», 
c’est-à-dire « transitoire » ou « momentané ». On a donc : “ mani- 
festation (utpäda) en compagnie (sam — samaväyena) des choses 
transitoires (séyZnäm) en raison de [tel ou tel complexe de causes] 
(prati — täm läm sämagrim prati) ». Cette explication, peut être 
satisfaisante pour le composé pratityasamutpada, ne vaut pas 
pour l'emploi de prat&itya dans Samyutta, ii, 72, cité ci-dessus : 
« En raison et de l'œil et des objets... » (A. &. v.). 


3. Nature de la causalité. 


Les sources scolastiques contiennent beaucoup d'explications 
sur la nature du lien causal, sur la causalité en général, sur les 
termes, — fournis en masse par la littérature ancienne et moderne, 
— qui peuvent en exprimer, avec précision, les divers aspects. 
L'opposition que nous avons signalée entre l’enchainement des 
hetus et des pratyayas (2?) n’est qu'un détail d’une idéologie très 
vaste, très complexe, où rentre notamment la controverse du 
Sarvästivada. — Nous nous bornerons à quelques remarques. 


1. La plus archaïque des formules de causation paraît être la 
suivante : « Ceci étant, cela est ; de l'apparition (production) de 
ceci, cela apparait, à savoir en raison de (ou en conséquence de) 
l'ignorance … à» (oh imasmim sati idam hoti, imass ‘uppidä idam 
uppajjali yadidam avijpapaccayä ….) ; et, inversement : # Ceci 
n’étant pas, cela n’est pas ; de la suppression de ceci, cela est 


(t) Voir Vedäntakalpaturu, cité Madh. vr'tli, p. 76, n. 7. 
(*) Voir ci-dessus, p. 41. 
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supprimé... » (1). Les notions de condition nécessaire, de coctï- 
cient et de cause génératrice, sont confondues dans cette 
définition. 

Elle soulève un petit problème d’exégèse. Pourquoi le Bouddha 
exprime-t-il sa pensée de deux manières en deux phrases 
parallèles (paryäya) ? Pourquoi parle-t-il de l’existence (hoti) 
avant de parler de la naissance (w#ppajjati) ? 

D'après l’Abhidharmakoëa (2), le second paryäya (« de l’appa- 
rition de ceci... ») à pour but 1. de préciser (avadhäranärtham), 
car on pourrait comprendre le premier dans le sens de : « ceci 
étant [et telle autre chose étant aussi], cela est » ; 2. d’indiquer 
la succession des membres (añgaparampara : “ le membre avidya 
étant, le membre samskäras est ; et de l’apparition de ce membre 
samskäras apparaît cet autre membre vijñäna » ; 3. d'indiquer la 
janmaparamparä (3); 4. d'indiquer la nature de la causalité 
(pratyayabhäva) qui est immédiate pour le premier paryäya et 
médiate pour le second : la causalité est immédiate lorsque des 
samskäras vicieux sont produits en conséquence immédiate de 
l'ignorance, médiate lorsque les samskäras sont bons ; en outre, 
l'ignorance est cause immédiate (saksätpratyaya) des samskäras, 
cause médiate (päramparyena pratyaya) des vijñänas, etc. Il y a 
d’autres explications : 1. Vasuvarman croit que le premier paryaya 
a pour but d’écarter la doctrine de non causalité (ahetuvada), le 
second la doctrine d’une cause sans origine, permanente ({), 
Purusa ou Prakrti [; mais alors le premier paryäya est inutile] ; 
2. certains théoriciens (vadinas) admettent l'existence d’un 
ätman, support de l’enchaïinement des causes. Il faut donc 
entendre le Pratityasamutpäda dans le sens suivant : « ce qui 
apparaît par l’apparition de telle chose donnée, cela est par 


() Voir par exemple Udäna, 1, ; Mahävagga, i, 1,2; San. ii, 28, 65; 
Maÿh., i, 262, li, 32, li, 63, Mahavastu, ii, 255; Madhyamakacy'tti, p.9, 
— Critique au point de vue de la vérité absolue, tbëd., p. S6.6. 

(2) Ms. de la Soc. As., fol. 233 b. 

(3) naissance suit existence (}). 

(f) Pour cette thèse que le permanent (xi{ya) ne peut avoir d'effet, ne 
peut être cause, voir Sarvadarsana (Calcutta, 1858); p. 9, et notre com- 
mentaire dans Muséon, 1901, p. 64. 
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l'existence de cette seule chose, sans qu'il existe une troisième 
chose, un &iman (yasyaivotpadad yad utpadyate tasminn eva sat 
tad bhavati nänyasminn atmany asrayabhüte). D'où la nécessite 
des deux paryäyas ; 3. les anciens maîtres (purväcarya) pensent 
que la formule +4 ceci étant, cela est », montre que, aussi longtemps 
que l'ignorance, etc. n’est pas définitivement abandonnée (apra- 
hina), l'effet n’est pas abandonné (aprahinajñaäpanu) ; 4. d'après 
Sriläbha, la formule : « ceci étant, cela est », signifie : # aussi 
longtemps que dure le courant des causes (AGranasrotas) aussi 
longtemps dure le courant des effets », et la formule : « par la 
production de ceci... », signitie : « l'effet naît de la naissance de la 
seule cause (käranasyaivotpädaät) ». Le premier paryäya montre 
donc la durée (sthiti) ; le second, la naissance (utpath) [Et c’est 
inadmissible, car 1° il s’agit de la naissance : « Bhiksus, je vous 
euseignerai le pratityasamutpäada... », et 2° la sthiti ne peut être 
enseignée avant l'ufpatth.] 


ii. Classification des hetus et pratyayas. 

Les vieilles sources emploient, indifféremment à ce qu'il 
semble, une foule d'expressions synonymes : ko hetu ? ko paccayo ? 
hetu, nidaäna, samudaya, paccaya (Digha, ïi, 57) kimnidäno, 
°samudayo, “jatiko, °pabhavo (Samyutta, ii, 37, 81, Majjhima, i, 
261), upanisa (!) (Samyuttia, ii, 30). On a encore karana, nimitta, 
liiga. 

Certains docteurs ont cru que ces termes étaient équivalents. 
11 y a, en effet, des Sütras où hetu et pratyaya sont iuterchan- 
geables (?). 


(:) Comparer upanissaya (upanisraya, M. Vyut. 380.3) “ point d’ap- 
pui », Mettip. 80, Sumanñgala, 125, JPTS. 1593, 138; voir Lotus, SBE., 
317, n. 2, et sources citées; Wogihara, Bodhisattvabhumiz (Leipzig, 1908) 
p. 21, upanissa — upanisra& (?), Digha, ii, 289 (suryopanisado deväh — 
opramukhaäh). Comp. E. Senart, Florilegium Melchior de Vogiüé, p. 575. 

(?) Ag. i, 87 corrigé dans Abhidh.k.v. Burn. 133 b : dvau hetü dvau 
pratyayau samyagdpster... ». — On a donc : hetuh pratyayo nidänam 
kKäranain nimittam liñgam upanisad iti paryayaäh. — On dit parfois : 
betur äsannah pratyayah, viprakrstas tu pratyaya eva (voir Madh. vr'étr, 
p. 77). 
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Dans la scolastique, pratyaya est employé comme le nom 
générique de toutes les causes (1) ; toutes les sources opposent 
« le pratyaya qui s'appelle hetu » (hetupratyaya) aux autres 
pralyayas. 

La différence, essentielle en effet, est celle que nous avons 
signalée ci-dessus p. 44 : le heu engendre (Janaka), fait exister 
(nirvartaka), il est vraiment cause ; les autres pratyayas sont 
des conditions, des coefficients ou auxiliaires (sahakärin, parigra- 
haka, upaya). 

L'Abhidharma pâli (Dukapatthäna, Visuddhimagga xvii) énu- 
mère 24 pralyayas : hetu, ärammana, adhipati, anantara, sama- 
nantara, sahajata, aññamañña, nissaya ..… purejäta, pacchäjata, 
äsevana, kamma, vipaka, ähara 

Les sources sanscrites (?) citent un texte sacré (pravacana) qui 
n'existe pas dans tous les canons : « Il y a quatre pratyayas, hetu, 
älumbana, anantara, adhipati », et aftirment qu'il n'y a pas de 
cinquième pratyaya : le sahajäta, le pas$cäjjata, etc. rentrent 
dans les quatre (3). 

Les définitions coïncident, sauf en ce qui concerne le [sa#l]- 
anantara ({). D'après les Mädhyÿamikas (*) : 

1. Ce qui produit, ce qui engendre une chose, constituant la 
graine (bi)a), c'est le hetupratyaya. 

2. Le point d’appui, semblable à un baton d’appui, grâce 
auquel sont engendrés la pensée et ses succédanés (cit{a-caitta) 


(!) Voir Duka, p. 3 et suiv., Vibhanga, index (hetu, paccaya...); Katharv. 
XV, 1-2, Psychology, 214, Netlip. 18, 54, Sumargala, 125; Visuddhi, 
JPITS. 1893, 109, 138. 

(?) Mahävyutpatti, 115; Madhyamakavrili, p. T1; Madh. avatara, 
875; Abhidharmakosav. Burn. 157 à. 

() « Quelques-uns » (une variété de Sarvastivadins) dans Bhavya (fol. 
184), Rockhill, Life p. 196, distinguent 7 pratyayas à savoir les quatre 
et kAarma, ahara, nisraya (rten). 

(+) Pas de distinction entre samanantara (forme ordinaire) et anantara 
(exigé par le mètre), voir Madh. vy'tti, p. 85, n. 3 ; mais la glose de 
l'Abbhiah.h.v. ci-dessous p. 54, n. 2. 

(5) Les détinitions qui suivent (1-4) sont fournies par les sources madhya- 
mikas (Madhyamakav)'lli, p. 17 et suiv.; Madh. avaläüra, p. 88.10 du 
texte ; voir trad, et notes) comme traditionnelles « iti laksanät ». 
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naissant de la cause, semblables à un homme âgé qui se lève, 
c'est l’Zlambanapratyaya, car il est le point d’appui de la chose 
naissant. 

8. La destruction, “ précédant immédiatement », de la cause 
(karana), est pratyaya de la naissance du fruit ou eftet (phala, 
kärya), comme, par exemple, la destruction, précédant imimédia- 
tement, de la graine est le samanantarapratyaya (ou anantara°) 
de la pousse (1). 

4. Ceci étant, cela se produit (bhavati), “ ceci » est l'adhipati- 
pralyaya de « cela ». 


On observera, avec le Bodhisattvabhumi (?), 1. que le hetupra- 
tyaya projette (Gksipati) ses effets lointains (la graine projette la 
graine) et réalise son effet immédiat (la graine, la pousse) ; voir 
ci-dessous p. 66 ; 2. que l'adhipati reçoit le nom d'upaya 
“ MOYEN » ; 3. que le samanantara et l'aälambana (tel est l’ordre 
daus cette source) sont « parigrahaka », constituent le parigra- 
hakahetu. | 

Cette « causation » s'entend dans la plupart de nos sources des 
citta-caitlas, en d’autres termes, du vijñana, des vijñanakayas. 

On a dans Nettipakarana (p. 80): 

1. l’acte d'attention, manasikära, comme hetu : la connaissance 
visuelle étant de la nature (sabhava) de l'acte d'attention ; 

2. l'œil comme adhipat ; 

8. les « formes », r'üpäni [couleur et figure], comme &Gramimana ; 

4. la lumière (&loka) comme sannissayapaccaya. 

Il faut comparer la « causation » du vijñana telle qu’elle a été 
exposée ci-dessus p. 21 (3): 1. caksus [— adhipati] ; 2. rüpa 
[— älambana] ; 3. samanvahara, c'est-à-dire un manasikara. 

Quant à la « lumière », les sources brahmaniques qui suppriment 
le hetupratyaya, en font un sahakäripratyaya. 


( Voir Nyayabhasya, iv, 1, 14 (Tatparya etc.) : « Si la destruction 
(upa@narda) du bij« n'est pas la cause (Aarana) de la pousse, la pousse 
naitra sans que la graine soit détruite ». — Cf. Walleser, Lehre des 
Mittlere, Nugrrjuna. p. 13. — L'anantarya est réputé Slokavärttika, 
Sabdanityata, 430 et suiv. 

(?) fol. 41; Muséon, 1911, p. 158. 

(5) Madhyamakavrtiti, p. 553, cf. Majjh. i, 190; Warren, 493. 
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Cependant plusieurs sources font du samanantara, non pas la 
destruction du citta qui précède le citta qu’il faut expliquer, 
mais le citta antécédent lui-même : « en tant qu'image bleue, la 
pensée qui est une représentation de bleu résulte du bleu, cause 
en qualité de fondement objectif (&lambana) ; en tant que notion 
iutellectuelle (bodharäpata), elle résulte d’une connaissance 
antérieure (präcinajhäna) cause en qualité d’antécédent immé- 
diat.... n (1). 

Est-ce à dire que des pensées semblables se suivent immédia- 
tement ? Non, évidemment. Une pensée « passionnée » (klisfa) 
ancienne est considérée comme la cause immédiate d’une autre 
peusée « passionnée », quand bien même il y aurait, dans l’inter- 
valle, des pensées non passionnées (?). 


Les Vaibhäsikas distinguent six expèces de causes (sad hetavah, 
sadridho hetuh) qui ne sont énumérées dans aucun suütra existant : 
le sutra a disparu (antarhilam tat sütram ii) ; mais elles sont 
suffisamment spécifiées dans l’Ecriture (sant: pratiniyatahetura- 
cakäni süträni). — On a : 

1. kGranahetu, cause efliciente, cause en général, ce qui produit 
(nirvartaka) par le fait de “ne pas être empêchement à la 
naissance » (jananärighnabhäva). — Exemple : l’objet et les 
autres causes de la connaissance visuelle ;: 

2. sahabhühetu, causes concurrentes, les trois éléments du 
chemin qui accompagnent la vue correcte (samyagdrsti) et 
concourent au même but. 

8. sabhägahetu, causes de même nature : la racine de mérite 
(kusalamala) cause d'une nouvelle racine de mérite. [De même 


ge 


(1) Sarvadarsanasamgraha, (Bibl. Ind.) p. 20 ; voir la trad. dans 
Muséon et les références Bhamuti, 2,2, 21; Vivaranapr. 34; Nytya- 
bindu, 13 et 18. 

®) L'Abhidharmako$avyakhyà dit que le samanantara est « pensée ou 
succédané de pensée » et donne « espace », “ occasion » à la naissance du 
vijidna en cause. Il porte ce nom parce qu'il est à la fois anantara et 
sama (sanana), immédiat et semblable). Burn. Fol. 13 b : samanantara- 
pratyayo hi tadïänim cittacaittalaksana ekasyaiva tasya nilavijnanasyot- 
pattav avakäa<am dadati, netaresm niläntarädivijñananam. 
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l’ancienne ignorance d'où procédera une nouvelle ignorance 

grâce à un acte erroné d'attention, agissant comme pratyaya] ; 

4. samprayuktakahetu, causes unies, c’est-à-dire portant sur le 
mème objet : la foi et l'intelligence ($raddhä, avetyajñana) ; on 
comprend (prajanati) ce que l’on sait (vijänati) ; 

5. sarvatragahetu, causes omniprésentes : la vue incorrecte 
(onithyädrstli) détermine tous les actes et dispositions de celui qui 
en est infecté ; 

6. vipäkahetu, causes de fruition, caractérisées en ce que 
l’effet projeté est d’une nature différente (étant sensation agréable, 
etc.) de la cause (qui est acte, passion) : au fruit (phala) de 
fruition, s’oppose souvent le fruit d’écoulement (nisyanda’), 
c’est-à-dire la passion, les dispositions bonnes ou mauvaises 
procédant de la passion ancienne, même après que les actes ont 
été rémunérés (voir n° 3 vibhägahetu) (1). 

Le Lañkävatära (p. 85) a aussi une théorie du sextuple hetu : 

. bhavisyadhetu 

. Sambandhahetu 

. laksanahetu 

. kKäranahetu 

. vyañjanahetu 

. upeksähetu 

Quelques-uns (kecit) distinguent cinq hetus : 

1. karaka « efficient », la graine de la nousse ; 

2. jhäpaka « faisant connaître », la fumée le feu ; 

8. vyañjaka « manifestant », la lampe la cruche ; 

4. dhramsaka « destructeur », le marteau de la cruche ; — 
genre de cause nié par plusieurs écoles, car de leur nature 
même, les choses sont momentanées ; leur destruction ou 
anéantissement (vina$a) n’a pas de cause ou n’a d’autre 
cause que celle de leur apparition. De même il n’y a 
pas de cause de la chute d’un corps jeté en l'air (voir 
JRAS., 1902, p. 370) (2) ; 


OO Où à © ND 


() Mahavyutpatti, 114; Abhidharmakosar. Burn. fol. 133. 
(?) Abhidharmakosav. Burn. fol. 156. 
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5. prapaka 4 faisant atteindre », le char un autre endroit: 
c’est ainsi que le « noble chemin » ne cause pas le 
Dirvana (qui est par excellence visamyogaphala), mais 
le fait atteindre. 
Les cinq fruits (phala) sout expliqués de la même manière, ou 
peu s’en faut, dans diverses sources (1). 


ii. Les quatre aspects de la vérité de la production de la 
douleur. 

Une théorie intéressante est celle des quatre aspects (&/äras (?)) 
de la vérité de la production (szmudaya) de la souffrance, autre- 
ment dit du Pratityasamutpäda. Pour autant que je sache, elle 
n'est pas complète dans les Suttas, bien qu’elle y ait ses 
origines (3). 

Qu'est-ce que la connaissance de la production (samudaya- 
jñana) ? » demande le Sästra, c’est-à-dire l’Abhidharma. « C'est 
la connaissance pure (anäsrara) de celui qui comprend (manast- 
kurvatas) les choses causées et impures (säsravahetuka) d’une 
quadruple manière : hetutas, samudayatas, prabhavatas, pratya- 
yalas n (*), c’est-à-dire, d’après les Sautrantikas, 1. comme 
causées : il est faux qu’il n’y ait pas de cause ; 2. comme 
résultant de plusieurs données : la cause (hetu) est un complexe, 
‘une combinaison, une collection (samudaya) et non unique : il est 
faux qu'il y ait une seule cause, le Seigneur des déistes, le 
pradhäna des Sämkhyas (°) ; 3. comme produites : il est faux 


() Mahavyutpatti, 116; Bodhisattvabhümi, fol. 43 a. Sommaire dans 
Muséon 1911, p. 180. 

(?) alambanagrahanaprakära äkaära iti. 

(6) Mahavyutpatti, 54; Dharmasaingraha, 98. | Lorsqu'on se contente 
de 12 « aspects » (Arras) des vérités (Nimasarngiti, 133), on omet pra- 
tyayatas, anttmatas, nihsaranatah, nairyanikatas|. — Sam. ii, 37, 
bhavo kimnidäno, kinsamudayo, khimjatiko, kimpabhavoti (cf. ii, 81); 
Maïjjh., 1, 261. — Abhidharmahosav. chap. vii, Burn. fol. 425 (citant 
le Sastra) et suiv. 

(*) D’après quelques-uns : samudayah prabhavah pratyayas ca paryaya- 
mitram, narthabhedah Sakra indrah puramdara iti yathä. — De même: 

märga eva ca nyayah pratipan nairyanika ity eka äkärah. 

(5) Cette explication de samudai ua est souvent donnée pour pralyaya; 
voir Oltramare, p. 46. 
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que les choses, existant d’avance (pärvam sthita), se transforment 
(parinamate) : elles commencent d'exister (&dibhava) ; 4. comme 
arrivant en raison de ceci ou de cela (prati est distributif) : les 
choses n'arrivent pas en raison d’un plan rationnel (buddhipür- 
vakrta) : le monde est engendré par de multiples causes (aneka- 

pratyaya). | 

Cette explication de prabhavatas, « considérer les choses comme 
naissant, comme existant après n'avoir pas existé (abhütva bhäva)» 
atteint toutes les théories des Sarvastivädins-Vaibhäsikas. Les 
« partisans des trois temps » ({raikalyavädin) soutiennent que 
les choses (bhäava) arrivent (ägacchanti) du futur dans le présent 
par la force des causes et conditions ; et passent dans le passé 
par la force de la fragilité (anityata) : c'est ainsi qu’il faut, 
disent-ils, entendre le pratityasamutpada : nanu bhavä natyanta- 
sambhavino bhavanti (1) ? 

1. D’après le Bhadanta Dharmaträta (?), lorsque le lait passe 
en petit lait, etc., ou lorsqu’on donne à un vase d’or une nouvelle 
forme, il y a bhavanyathälva : changement en ce qui regarde la 
manière d’être, — forme (Ghrk) et qualités (guna) comme saveur, 
digestibilité, etc., — mais non pas changement de substance 
(dravya, svalaksana). De même le futur arrivant dans le présent 
abaudoune l’état (bhava) de futur pour prendre celui de présent ; 
de mème, il prend l’état de passé (3). — Le rapport de passé, 
présent, futur, repose donc sur un bhäväanyathatva. 

2. D’après le Bhadanta Ghosaka, il y à laksananyathatva, 


————_—— 


(:) Bodhicaryävatara, 589,19 (IX, 143). 

(2) Voir Bhavya, fol. 183 b (édition rouge) dans Rockhill, p. 195 ; Abhi- 
dharmakosav., Soc. As , 358 à. 

(3) C’est le système discuté dans Kathavatthu, i, 6, voir p. 120 : pac- 
cuppannamm ; rüpam nirujjhamänam paccuppannabhävam jahatiti. — 
aämantä. — rüpabhävam jabhätiti — na h'evam vattabbe. — Abhidhan- 
nakosav. 358 à. 7 : bhavasyanyathäitvam bhavati.. na rüpasvalaksana- 
syanyathätvam ; anägato hi vartamänam adhvanam pratipadyamäano 
’nägatabhävam jahäati, vartamänabhavam pratilabhate, vartamano’ py 
atitam ; suvarnam kKsiram ceti drstintadvayam yathakramam akrtigu- 
painyathätvajnapanartham. | 
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changement dans le caractère. La chose passée a le caractère de 
passé (afitalaksanayukta) ; mais elle n’est pas exempte (viprayuk- 
ta) du caractère de futur et de présent... S'il en était autrement, 
le futur ne deviendrait pas, à un moment donné, présent et passé : 
la chose actuelle est établie par le caractère «# actuel » en exer- 
cice ; mais elle n'est pas exempte ou privée (virahita) des autres 
caractères. De mème, si un homme est épris d’une femme, il 
n’est pas sans attachement pour les autres : mais cet attachement 
n’est pas en exercice (Sesäsu.. rägapräptih, na samudäcärah). On 
peut donc parler d’une «# chose existant dans le temps » (dharmo 
‘dhvasu pravartumanabh). 

83. Le Bhadanta Vasumitra admet un changement dans la place 
(avasth&, les wei de Watters, i, 274). Là où la chose (dharma) 
n’est pas active (käritram na karoti), elle est future ..…. ; là où, 
ayant agi (krtva), elle est détruite, on la dit passée. Il n’y a pas 
de changement quant à la substance. — De même la même boule 
vaut 1, 100, 1000, suivant qu’on la place dans le casier des unités, 
des centaines, des milliers. 

4, D’après Buddhadeva, le rapport des trois temps (ryavahära) 
est de mutuelle relation (p#rväparäpeksaya) : de mème qu’une 
femme est mère relativement à sa fille, fille relativement à sa 
mère ; sans qu'il y ait difiérence de substance. 

Au dire de l’Abhidharmako“a, les Vaibhäsikas admettent 
le troisième système : passé, ce dont l'activité a pris fin 
(uparatakäritra) ; futur, ce dout l’activité n’a pas commence 
(apräpla®) ; présent, ce dont l’activité a commencé et n’a pas 
pris fin (Siddhinte..…. vacanät). Mais cela ne va pas sans difhcul- 
tés : il y a en effet des causes passées, — soit des sabhägahetus, 
par exemple avidyt produisant avidyä&, soit des vipakahetus, par 
exemple l'acte produisant la souffrance, — qui donnent un fruit 
{phuladana) : donc elles sont actives, donc elles sont actuelles ? 
On répondra qu’elles sont actuelles en tant qu’elles donnent 
un effet (prayacchuti), et passées en tant qu'elles n'arrivent 
pas, en tant qu’elles ne reçoivent pas (parigraha) l’efficace 
d’une cause ancienne, et qu'il faut réserver le nom d’actuel à 
ce qui est, pour l'instant, ettet et cause. 
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Mais ces explications ne valent rien (1). Il faut donc rejeter 
toutes les théories de « l'existence du passé, présent et futur » et 
coufesser que l’activité (kGritra) et la chose même (dharma) ne 
sont pas distinctes (ananya) : donc il n’y a pas de passé, si la chose 
ne cesse pas d'exister après avoir existé (bhutva ..…. na bhavati) ; 
pas d’actuel, si elle n’existe pas après ne pas avoir existé (abhïtva 
bhavat) (?). Pour le futur, c’est ce qui n’est pas encore arrivé à 
exister après ne pas avoir existé (yo na {ävad abhutva bhavati). 


4. Le Pratityasamutpada et le « chemin d’entre-deux » (Sütras 
et système mädhyamika). 


A l'origine le Pratityasamutpada était une explication de la 
deuxième noble vérité : « Quelle est la cause de la souffrance, de 
la renaissance ? » — La souffrance, la renaissance ne sont pas 
sans causes (adhiccasamutpanna) (3) et sans causes appropriées : 
et tout ce qui est produit par des causes doit périr, étant né 
(Mahaäavagga, i, 6, 29, etc.). La « production en dépendance » 
affirme le caractère douloureux et transitoire de l’existence, la 
relaissance en fonction de l’acte, la possibilité d'échapper à la 
renaissance, soit par l'élimination de la soif, soit par la destruction 
de l'ignorance (4). | 

Mais on s’apperçut que la théorie de la « production de la 
souffrance par les causes successives » contenait toute une méta- 
physique, — ou, en d’autres termes, on recounut des relations 


('} Car elles supposent la confusion des temps, adhrasamkara, c'est-à- 
dire kïlasamsandana (JPTS. 1889, p 44). 

(?) Voir Majjh., iii, 25 (ne dhamma ahutvt bhavanti, ce qui n’est pas 
très décisif), mais Milinda 52 (sasrkhara abharantä juyanti ? non : bha- 
vanta yeva… juyanti ; Oldenberg-Foucher*, 383; Walleser, Grundlage, 
128, Kathav., i, 6; Siksisamuccaya, 249,10 (abhüutvt bhavati.. srabhrt- 
carahilatvut); Madhyarnakarrtté, 263, 580 (Madh. arvatära, 283). — Il 
est d’ailleurs évident, pour les Madhyamikas, qu’une chose ne peut pas 
commencer d'exister. 

(3) Voir Childers, Dict., p. 11; Samn., v, 457 (acquisition de l'état 
d'homme ; apparition des Bouddhas ; rencontre de la tortue aveugle et 
du yegachidra), vi, index et p. 234; Rhys Davids, Dialogues, i, 41. 

(*) Voir ci-dessus, p. 46. 
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étroites entre cette théorie et les métaphysiques, la doctrine des 
skandhas et du nuirätmya ‘ soullessness * (absence de principe 
permanent), la doctrine de la # caducité » (anityatva) aisément 
transformable en celle de la 4 momentanéité » (ksanikatra), evtn 
la doctrine agnostique ou antiuomique de la plus ancienne 
tradition (1). (Comparer Oltramare, p. 17). 

Les faux docteurs, nous dit-on, enseignent : 1° Celui qui agit 
est celui qui mange le fruit de l’acte : la souffrance de chacun 
est faite par lui-même ; — ou ils enscignent le contraire. 2° La 
sensation n’est pas la même chose que celui qui sent (il y a un 
être permanent en dessous des sensations) ; — ou le contraire. 
8° Autre est le corps, autre le principe vivant (Jtva), l’âme ; — 
ou le contraire ; 4° Tout existe ; — ou le contraire. 

Le Bouddha n’adopte aucune de ces opinions contradictoires ; 
il enseigne la Loi (= vérité, vérité pratique) « par le milieu» 
(majjhena). Qu'est-ce à dire ? Qu’enseigne-t-il et quel est ce 
milieu, ce chemin d’entre-deux (Buddhaghosa, Warren, 169) ? 
Il enseigne : « En raison de l’ignorance, les samskäras..….. ». 
Quand ou connaît, dit-il, la production et la destruction du monde 
(lokasamudaya.….), les idées vulgaires de non-existence et d’exis- 
tence (natthaita, atthita) disparaissent » (?). 

Mais comment l’enseignement : « En raison de l’ignorance..….s, 
permet-il de résoudre la question des rapports de l’agent et du 
mangeur du fruit, du « sentant # et de la sensation, ete. ? C'est 
ce que la scolastique à pris à cœur d'expliquer, c'est ce que les 
rédacteurs du Samyutla avaicnt, sans doute, fort bien compris. 
Il n’y a pas d'âme (G/man, jiva, pudgala, sattva) qui passe d'une 
existence à une autre existence ; qui, ayant accompli un acte, en 
mange le fruit; qui ressente une sensation ; qui soit différente 
du corps ; qui soutienne une existence, c’est-à-dire une « botte » 
de skandhas assumés par l’action de la soif, Il n'y a ni perma- 


() Voir Jastings' Encycl. art. Aynosticism. 

(2) Sarn., ii, p. 20, 76 (comparer Digha, ii, p. 66; Warren, p. 135) 23, 60 
(Warren, p. 166), 17 et Il, 135. — Il est curieux, et, oserai-je le diref 
regrettable que tous nos textes soient ici tirés du Sarnyutta. Ceci enleve 
peut-être quelque chose à leur autorité. 
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neuce ($aäsvala), ni unité, ni transmigration d’un être doué de 
caractéristiques permanentes (samkränti : l’homme peut passer 
dieu) ; tout est transitoire, étant causé ou composé (samskrta). 
— Cependant, en raison de cette même “ production en dépen- 
dance », il n’y a pas « interruption », “ anéantissement » (ucche- 
da) : bien au contraire : # de petite cause suit grand fruit » (partt- 
taheluto vipulaphaläbhinirvrttis), et, qualitativement, le fruit 
correspond à la cause (ta/sadrsänuprabandha) (!) : la dégustation 
du fruit se produit dans la série psychique où se sont trouvés la 
volition et l’acte qui engendrent ce fruit ; la sensation n’est pas 
un accident, mais une partie de la série ; le corps est lié comme 
cause et effet à la série psychique : il y a unité et continuité 
“ biologique », si on peut aiusi dire. 

Des skandhas ou des dhätus se combinant et se renouvelant, 
des phénomènes momentanés qui se succèdent, telle est la défini- 
tion rigoureuse ({Gksanka) du Pratityasamutpäda que nous font 
connaître les traites de métaphysique, dit l’Abhidharmakosa ; et 
si, dans les Sutras, le Bouddha paraît envisager le développement 
causal et la destinée des êtres (satfva), c’est un enseignement 
intentionnel (Gbhipräycka) — qui a, en somme, pour fin de mon- 
trer qu’il n’y a point d'êtres, qu'on ne doit pas se préoccuper de 
« son » passé, de « son » présent, de « son » avenir. 

Enfin, pour aller plus au fond, on ne peut pas dire que les 
choses soient, car elles n'existent pas en soi ; elles sont produites 
par des causes pour périr ; elles n'existent qu’en périssant d’in- 
stant en instant (?); et on ne peut pas dire qu’elles n'existent 
pas, étant produites et disparaissant : comparer là-dessus Ma- 
dhyamakavrtti, 269, qui utilise, daus le sens du nihilisme, le 


(?) Ce sont les cinq aspects (Gkära, d’après le tibétain rnam- pa) ou 
causes (kärana) du Pratityasamutpada expliqués dans le Sistamba- 
sütra, (Madh. vriti, 569). 

(*) J'ai réuni dans Madhyanakacrtti, p. 145, n. 1, 281, n. 1, 545, n. 6; 
un certain nombre de documents relatifs aux trois ou quatre sanskrta- 
laksanas du samsk'ta (utpida, vyaya, sthityanyathätva) et au Asana- 
bhañga. Je ne me crois pas à même d’en tirer une ne suffisamment 
cohérente. (A. k. v. ii, 46). 


) 
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Katyäyanavavadasütra (— Samyutta, ïi, 17, üïi, 135, Warren, 
p. 165). 

Cette définition du Pratityasamutpäda, encore qu’elle ne satis- 
fasse pas Nägärjuna et l’école des Mädhyamikas (!), parait bien 
dépasser l'opinion canonique. Celle-ci reconnaît la réalité des 
choses causées, n’insiste pas sur le caractère momentané des 
phénomènes, se contente de nier l’existence d’un moi (pudgala- 
sänyalä), — d’un moi dont le Pratityasamutpäada permet, en 
effet, de se passer, mais dont il ne comporte peut-être pas, dans 
les termes mêmes, la négation. — Cependant on y a cherché 
cette négation formelle et on a cru la trouver dans la formule 
finale : 4 ....… Telle est l’origine de toute cette masse de souf- 
france » (2) — « toute » — kevala, qui peut être compris # isolée », 
et qu’on traduit « privée d'âme, de moi qui se passionne, agisse 
et souffre ». Cette exégèse, pour être contestable, exprime bien 
le foud de la doctrine que supporte le Pratityasamutpada : acte 
sans agent, fruit sans patient et, — pour signaler l’aspect cosmi- 
que du problème, — monde organisé sans Dieu. 

Causation éternelle (nitya), insubstantielle (asattvakhya), mo- 
- mentanée (Xsantika), c'est-à-dire faite d’instants successifs, telle 
est la véritable nature des choses. Une formule, que nous con- 
naissons par le Salistambasütra (?), mais qui a une longue histoire 


- (1) L'opinion correcte, d’après les Madhyamikas, c’est le silence, qui 
seul correspond en effet à la nature vraie des choses : « ne pas être pro- 
duites ». — C'est la négation du Pratityasamutpäada et l'affirmation de la 
« vacuité » (Sunyatla). Voir ci-dessous, p. 63. — Quelques références : 
Poussin, Bouddhisme, (Paris, 1909), p. 188 foll.; Oltramare, Douse 
causes, p. 50; Wassilieff, Buddhismus, p. 249; Madhyamakarriti, vii, 
16, x. 16, xx, 17-18, xxiv, 14-18 ; Bodhicaryavatära, ix, 34, 100, 106. 

 (*) Formule palie : evam etassa hevalassa dukhkhakhkhandassa saru- 
dayo hoti ; formule sanscrite : evam asya keralasya mahato.., ajoutant 
mahatah. — Kerala — älmarahita (Compare Visuddhimagga, JPTS,, 
1893, p. 141); mahatah — anddyantasya — ‘ sans commencement ni 
fin”. — Sur duhkhashkandha, masse, branche, ramification de la souf- 
france, Senart, Mélanges Harlez, p. 290 ; JAs. 1902, ii, p. 284. 

(3) Voir ci-dessous Appendice ii au S&zistamba. 
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dans le Canon, mérite d’être étudiée (1). Elle nous apprend que 
les choses ne sont que dans et par leur dépendance de certaines 
causes (tdappaccayatä) ; la causalité, le rapport de cause à effet 
(käryakäranabhäva) ne consiste pas dans une évolution (parina- 
mana) de la cause en effet, du lait en beurre (contre le satkarya- 
väda de la philosophie Sämkhya), ni dans la création par la cause 
d’un effet différent d’elle-mêème, mais seulement dans la succes- 
sion nécessaire d'effets déterminés (niyämatä) ; la nature des 
choses, leur « thingness » réside toute entière dans cette dépen- 
dance qui les vide de toute réalité propre. — La production 
est de la nature d’une ‘ magie * (mgyä). Comment, en effet, 
attribuer une action (kriyä) à ce qui ne dure pas (asthira) ? com- 
ment le définir comme « faisant » (kGraka) ? Toute son action, 
toute sa causalité consiste dans son existence, ou plutôt son 
devenir (bhïti), — et réciproquement. 

Des textes, qu’il n’est pas interdit de regarder comme anciens, 
ne laissent pas d’accuser le caractère irrationnel du Pratityasa- 


(:) La définition du Pratityasamutpada a été dite en résumé par le 
Seigneur : « idar»npratyayatuphalam. Au temps où il y a un Bouddha 
comme au temps où il n’y en a pas, cette « thing-ness » des choses reste 
la méme, c'est-à-dire cette « thing-ness », identité des choses, leur non- 
évolution, leur détermination [par] la marche en avant de la Production 
en dépendance : {c’est} la « suchness » ({athalü), “ non-unsuchness », 
“ identical suchness », la nature, la vérité, la réalité, ia vue exacte et 
vraie des choses ». 

Je traduis d'après la version tibétaine, Tandjur, Mdo, xvi : idampra- 
tyayataphalam, ulpadud và tathagatanam anutpadud va sthitairaisa 

dharmunuimn dharmala titi yaisu dharmatla dharmasthitata, dharma- 
parinamata dharmaniyamata pralityasamutpadunulomata, tathatä, 
avitathata, ananyatathata, bhüutala, satyala, tatlvam, ariparitatä, 
aciparyastata. | 

La première partie idanpratyayatiphalam (qu'il faut peut-être lire 
omutraphalam) est connue par Bhamatt, ad ii, 2.19, Vedauntakalpataru 
(Benares, 1897), 273, Sarcadarsanasamgraha, (Calcutta, 1858), 2, trad. 
et comm. dans Muséon, 1901, p. 197, 1902, p. 392, Madhyamakarrtti, 9, 
notes. — On comparera utilement les sources palies : Añg., i, 256 (Warren, 
p. xiv); Maÿh., i, 167 (Warren, p. 339), Sam. i, 25, 26, 136. — On sait que 
la tathata, “ la nature vraie des choses », est devenue quelque chose de 
très mystérieux dans certaines écoles du Grand Véhicule, une sorte de 
Brahman ou de Prakrti ({athatä = anu'pada, advaya). 
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mutpada. L’explication de l'existence par la « production en 
dépendance » s'oppose, nous dit-on, non seulement à la théorie 
de l'existence fortuite (adhicca), mais encore à celle de l'origine 
d'une chose par soi, par autrui, par soi et autrui combinés 
(Samyutta, ii, 113, comparer i, 134, Udana, 69 ; Siksasamuccaya, 
p. 225). Ceci est, en propres termes, la dialectique du Madhya- 
maka, le « dilemme » à quatre branches (prasañga) par lequel 
Buddhapälita, élève de Nägärjuna, démontrera la non-produc- 
tion (anutpyada) de quoi que ce soit. — Il parait évident que les 
causes ou pratyayas sont « autrui » à l’égard de «# ce qui est pro- 
duit en conséquence de … », (pratityasamuipanna), et la Madhya- 
makavrtti p. 76 nous assure que les partisans du Pratityasamut- 
päda en conviennent. 

Nous verrons donc dans le passage indiqué du Samyutta (ii, 
113), de deux choses l’une, ou bien un enthousiasme aveugle pour 
ce dogme merveilleux de la Production, dogme qu’on déclare 
parfois incompréhensible (acinéya) (1), mais toujours « profond » 
et « nouveau » ; ou bien la pensée, plus tard très consciente, que 
« ce qui est produit en conséquence de … * n’est pas produit en 
réalité et n’existe pas en soi : “ tout est douloureux, transitoire, 
vide, sans substance ». Pourquoi les premiers docteurs n’auraient- 
ils pas compris tout ce que cette formule porte de nihilisme ? 


_ 6. La causalité dans le système des Vi; änavädins (2). 

Les Vijñanavädins nient l’existence de la matière (räpa) ou, 
d’une manière générale, de l’objet de la connaissance (jñeya). 
Rien n'existe que la pensée (cifla), et, strictement, on ne peut 
dire que la pensée se counaisse elle-même, car la pensée serait 
alors son objet ; il y aurait dualité ; il y aurait autre chose que 
“ pensée pure » (cittamaätra). Ceci posé, comment faut-il entendre 
le Pratityasamutpäda interne et externe ? 


(!) L’Arñguttara, ii, 80 (Sumanñgalaciläsinti, p. 22) dit que la rétribu- 
tion du karman est incompréhensible ; comparer Madhyamakävatära, 
vi, 42, et Milinda, p. 189. — Les Madhyamikas insistent sur l’incompré- 
hensibilité du Pratityasamutpada, Bodhicaryäratara, ix, 4, 100. 

(*) Voir Bodhisativabhümi, i, chap. viii, Sommaire dans Muséon, 1911, 
p. 176. | | 


Le processus (pravrtti) ou la production successive des éléments 
ou causes de l’existence (bhavanga, c'est-à-dire avidyä etc.), en 
d’autres termes le Pratityasamutpada en ordre direct (anuloma) 
n’est autre chose que l’obscurcissement ou la souillure (samklesa) 
de la pensée : des pensées successives et particulières, des pen- 
sées en activité (pravrttivijñanän) souillent la pensée essentielle, 
originale ou réceptacle en laquelle elles se développent par voie 
de causation successive. Cette pensée réceptacle (Gdänavijiana 
mülavijhäna, alayarijñhäna, muüulacitta, etc.) existe-t-elle en soi, 
est-elle autre chose que la série des pensées particulières (pravr- 
ttivijnanani), autre chose que l’accumulation de ijeurs traces 
(väsanäs),ce n’est pas le lieu d'examiner ce problème (1). L’es- 
sentiel, est de savoir que tout le Pratityasamutpäda en ordre 
direct n’est qu’un développement de peusces, la souillure (sam- 
klesa) de la pensée qui, en soi, est connaissance sans objet. 

Le Pratityasamutpäda en ordre inverse ne peut être autre chose 
que la puritication (vyavadäna) de la pensée. 


Cependant, pour être tout ideal, le Pratityasamutpäda en ordre 
direct n’en affecte pas moins deux aspects : il est interne (&dhyat- 
mika)en tant qu'il est le développement des phénomènes subjectifs 
qui apparaissent comme sujet de la connaissance ou de l’expé- 
rience : par exemple perception (qui n'est pas représentation), 
sensation, désir ou soif, acte ; 1l est externe (bähya) lorsqu'on 
envisage des phénomènes aussi subjectifs que les premiers mais 
qui apparaissent comme objets de la connaissance : graine, tige, 
bouton, fleur … ; car nous n'avons l’idée de fleur que parce que 
nous avous eu l'idée de graine, et aussi l’idée de terre, d’eau, 
etc., lesquelles sont nécessaires, d’après les catégories de l'esprit, 
au développement de la graine. 

Tout processus (ou sumutpyäda) n’est qu'une pratique, une 
expérience de noms et d'idées (nämasam)hävyavahära) : sa cause 
première et constante doit donc être cherchée dans le nom 


(1) Voir Muséon, 1912-1913, « Documents sur les trois « natures » des 
Yogacäras », et « Trimsaka » de Vasubandhu, 
ü 
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(nAman) qu’on donne aux choses, dans la notion (samjñä) qu 
accompagne ou suit ce nom, dans toute manière de parler (abhi- 
läpa) de ces choses en raison du nom et de la notion. L’essence 
des choses, — c'est-à-dire les caractères que nous leur attribuons 
et qui commandent tout l’ensemble de nos rapports avec elles 
(vyavahära), — est causée par les noms, notions, appellations 
dont les choses sont l’objet. En d’autres termes, la cause de tel 
ou tel processus réside dans le fait que nous pensons, identifions, 
défiuissous, nommons telle ou telle classe de choses : par exemple, 
la pratique des idées d’éternel et de non douloureux, d’actes bons 
ou mauvais, etc. est l’anuvyavahärahetu du processus de souillure 
(samllesa). 

La scolastique distingue neuf autres catégories de causes. On 
a donc, pour les trois types de processus a. samklesa, db. vyavadana, 
c. bähya (type graine) : 

1. anuvyavahäarahetu : l'emploi de noms, notions, etc., tels que 
a. avidya, samskäras, etc., b. nirodha°, vyavadänapaksika dharma, 
toutes les données favorables ou relatives à la délivrance ; c. fruits 
de la terre, riz, blé ; actions qui y sont relatives : « apporte, 
prends, etc. ». 

2. apeksähetu : a. non considération du caractère nocif de 
l’'avidya, etc. ; b. l'inverse ; c. désirer, rechercher, manger les 
fruits de la terre, c'est un vyavahära qui dépend de faim, soif et 
dégustation antérieure des dits fruits. 

8. aksepahetu : a. semences actuelles d’avidya, ete., qui « projet- 
tent » la renaissance ; b. possession de la « qualification à entrer 
dans le chemin de la délivrance » (gotra), qui projette le nirräna 
dès cette vie ou plus tard ; c. la graine projette tous ses fruits 
jusqu’au dernier (pousse (aura), tige, fleurs, etc.) 

4. parigrahakahetu : a. la fréquentation des mauvais, la non- 
audition de la Loi, le juxement erroné (ayoni$o manasikära), la 
propulsion de l'habitude (pürväbhyäsävedha) « embrassent , les 
semences d’avidya pour les faire naître ; b. l’inverse (la maturité 
des sens, indriyaparipaka, s’opposant à parvabhyäsavedha) ; c. la 
terre, la pluie, etc., causes auxiliaires de la production de l’ai- 
kura. 


22 07 == 


5. abhinirvrttihetu : a. semences d'avidyä etc. produisant avidya ; 
b. semences des qualités favorables à la Bodhi, (semences qui 
constituent le gotra), produisant les dites qualités ; c. la graine en 
tant qu'elle réalise son produit immédiat, c'est-à-dire le « mo- 
ment » qui, dans l’évolution de la plante, suit immédiatement 
la graine. 

6. avahakahetu : a. la série des membres d’avidya à bhava réali- 
sés par leurs semences (5) ; ces membres par une succession de 
transports (vahanapäramparyena), “ amènent » les renaissance, 
vieillesse et mort qui ont été projetees par les semences 
d’avidya en tant qu’aksepahetu (3) ; b. les qualités favorables à la 
bodhi, réalisées par leurs semences (5) amènent par stades 
successifs le #irräna ; c. les divers moments du développement 
de la plante, tour à tour réalisés par la graine, etc. (5), font aboutir 
à maturité le dernier moment, c’est-à-dire la graine finale projetée 
par la graine en tant qu'&ksepahelu (3). 

7. pratiniyamakhetu : a. la série des membres d'avidya à bhava 
en tant qu'ils « déterminent » la souillure (samkle$a) en produi- 
sant une naissance infernale, animale, etc. ; b. les qualités qui 
relèvent du gotra des $rävakas déterminent la purification en 
menaut au irräna par le véhicule des Srävakas, et ainsi de 
suite ; c. les moments de la plante en tant qu'ils aboutissent à 
blé, riz, etc. 

8. sahakärihetu : c’est le nom générique des causes 2-7, 

9. virodhahetu : a. le samklesa est contrarié et arrèté par la 
possession d’un gotra, l'apparition d’un Bouddha, .…. par tout ce 
qui est du parti de la Bodhi ; b. le ryaradäna est contrarié par 
l'inverse ; c. la maladie du grain empèche le développement de la 
plante. 

10. avirodhahetu, l’inverse du précédent. 


Documents relatifs au Pratityasamutpada 


I. 
Sälistambasütra () 


Texte sanscrit et version tibétaine, avec deux appendices, 
1° Définition sommaire du Pratityasamutpada, 2° Résumé du 
, . , ; $ n 
Salistambasutra daus la Suklavidarsanä. 


Parmi les sources sanscrites relatives au Pratityasamutpaäda, il 
| , . — 
faut réserver une place spéciale au Salistambasutra : c’est un 


(!) 1 y a quelque incertitude dans la tradition. Le Kandjour porte 
aryasalisanbhata nama malhayainasütra. Même lecture dans Nanjio ; 
mais Bendall remarque, avec raison, que le chinois So-{än-mo i$61) ne 
donne pas sœnbhava. D'ailleurs la traduction tibétaine sa lui ljan pa 
confirme la leçon de MSS. sanserits : sulistainbasütra (Bca. 479,6; purja 
est une mauvaise lecture); sulistainbaka MVyut. 65, 37). La graphie 
stambha (Si. 279, n. 7, MVyut. 65, 77, Madh. 560.3) est incorrecte : la 
confusion est relevée dans le Dictionnaire de Saint Petersbourg. 

D'après les lexx. tibétains ja phon et jun bu = stamba ; à côté de 
Uan ba, on a ljan pa = « ce qui est vert » = « green corn in the first stage 
of its growth » (Jäschke). 

Tous les mots entre parenthèses sont restitués d'après la version 
tibétaine. | | 

Abbréviations | 

AKkv. = Abhidharmakosavyakhya, Ms. de la Soc. Asiatique. 

Bca. = Bodhicaryavatarapanjika. 

Bhäm. = Bhamati. 

Si. — Siksäsamuccaya. 

Madh. — Madhyamakavrtti. 

MVyut. = Mahäavyutpatti. 

Stein — MS. d’Endere (édité et annoté par L. D. Barnett, Ancient 
Khotan, App. B). 
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sommaire de la scolastique ancienne et moderne. Bien que le 
canon tibétain lui donne le titre de Mahäyänasütra, titre justifié 
puisque Maitreya l’a promulgué, on n’y trouve rien qui soit du 
grand véhicule (sinon la finale attestée par le seul Kandjour) ; et 
Ya$omitra, commentateur de l’Abhidharmako$a, en fait usage. 

Nous ne possédons aucun Ms. du Sälistamba : mais, grâce aux 
citations de Candrakirti (Madhyamakavrtti), de Säntideva (Siksä- 
samuccava), de Prajñäkaramati (Commentaire du Bodhicaryäva- 
tära), de Ya$omitra (A. K. V.)et de l’auteur de la Suklavidar- 
Sauä, on peut rétablir le texte tout entier : les peu nombreux et 
courts passages négligés par ces auteurs seront, avec quelque 
chance de succès, refaits sur le texte tibétain. 

Celui-ci nous est fourni par le Kandjour, Mdo xvi, et, pour une 
grande partie du sütra, par le Ms. découvert par le Dr. M. A. Stein 
à Endere (Khotan). 

Les auteurs brahmaniques ont surtout connu le Pratityasamut- 
päda par le Sälistamba (voir JRAS. 1901, 307 ; 1903, 181): 
Väcaspatimisra et Madhava sont des témoins, utiles en certains 
cas, de notre texte. 

Les versions chinoises, Nanjio 280 (entre 317 et 420), 281 
(entre 222-280), 818, 867, nous assurent de l'antiquité et de la 
réputation de notre Sutra. Mon frère en avait commencé l'étude, 
qu'il n'a pu achever. Çà et là, j'ai pu tirer parti de ses notes. 

Le résumé de la Suklavidarana s’écarte trop de la lettre du 
Sütra pour qu'on puisse en signaler toutes les particularités dans 
les notes dont nous ornons le Sütra. Nous le donnons en 
Appendice (ii). De mème, les explications étendues qu’exige un 
passage tres curieux de notre texte où Maitreya cite le Bouddha 
(Appeudice 1). 


[Namah sarvabuddhabodhisattvebhyab] 
Evam (1) maya Srutam, [ekasimin samaye] bhagavän Räjagrhe 


viharati [sma] Grdhraküte parvate mahatà bhiksusamghena sär- 
dham ardhatrayoda$abhir bhiksusataih sambahulais ca bodhisat- 


(') Les deux premiers alinéas d'après Akv. 231 a-b. 
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tvaih. [Tena khalu punah samayenäyusmän Säriputro yena Mai- 
trevasva bodhisattvasya mahäsattvasva parsatsamnipäatas tenn- 
pasamakramid, upasamkramya parasparam vividhasammodana- 
kathäm upasunskrtya samam ubhau Silätale nyasidatäm (1). 

Ath äyusmän Süriputro Maitreyam bodhisattvam [mahasat- 
tvam] evam avocat : Slistambam avalokya [, Maitreva, bhagavatä] 
bhiksubhyah sütram idam uktam : yo, bhiksavah, pratityasamut- 
padam pasñyati, sa dharmam pasyati ; yo dharmam pasyati, sa 
buddham pasyatity (2) uktva bhagaväms tusnim babhuüuva. Tad asvya 
[, Maitreva,] bhagavatäa bhäsitasya sutrasya ko ’rthah, pratitva- 
samutpadah katamo, dharmah katamo, buddhah katamah, katham 
ca pratityasamutpadam pañyan dharmam pasyati [, katham ca 
dharmam pañvan buddham pasyatiti]. 

Evam (5) ukte Maitreyo bodhisattvo mahäsattva 4yusmautam 
Säriputram etad avocat : [bhadanta Säriputra,] yad uktanm bha- 
gavatä dharmasvämiuä sarvajñenua : ÿo, bhiksavab, pratityasa- 
mutpadam pañyati sa dharmam pasyati, yo dharmam pasyati sa 
buddham pasyat[iti], tatra Katamabh [pratityasamutpädah]? prati- 


() Restitution d’après le Kandjour et MVyut. 244. — Silätala (MVyut 
223, 231) = rdo lam la (Kandjour) et do leb la (Stein). 

(2) Cette formule est citée Math. p. 6 et 160 (d'après l'aägarna); la pre- 
mière partie est canonique, Majjh. i, 191 : yo paticcasamuppadam passati 
so dhammam passati, yo dhammam passati so paticcasamuppadam pas- 
sati, paticcasamuppanna kho pan' ime yadidam pañc’ upadanakKhandha ; 
comme aussi la seconde (yo dhammam passati sa buddhaïn), voir Itiv. 
92 (Minayeff, p. 218), San ji, 120 (cf. Saddhammasanñngaha, xi, JITPS. 
1890, p. 69) ; Ait. 71; cf. Digha ïi, 154 (Oldenberg, Buddh. Stud. 671). 

I] faut comparer les stances citées dans Vajracchedika (p. 43; cf. Madh. 
4148, Madhyamnahkavatära 361, Bca. 421. JRAS. 1906, 948), 

ÿe man rüpena cadraksur ye man ghosena cänvaguh / 

mithyaprahanaprasrta na mam draksyanti te janäb // 

dharmato buddhà drastavya dharmakäyà hi nayakäh / … 
avec Theragathà 469 (Añg. 1, 71; Udanatarga, xxii, 11) : 

ye main rüpena pamimsu ye ca ghosena anvagü / 

chandaragavasüpetä na mam jänanti te janä // 

Citons encore le Prajnaparamitastotra de Nagarjupna (Bstod, éd. rouge 

7-88) qui est devenu la préface de l'As/asthasrika : 

yas tvam pasyati bhavena sa pasyati tathägatam. 
(3) Le troisième alinéa d'après Bca. ix, 15 (p. 386). 
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tyasamutpäado näma [yad uta (!) asmin satidam bhavati, asyot- 
pädäd idam utpadyate] (?) ; yad idam (5) avidyäpratyayäh sams- 
Käräh, samskärapratyayam vijñänam, vijñänapratyayam näma- 
rüupam, uämarüpapratyayam sadäyatanam, sadaäyatanapratyayah 
spar$ah, spar$apratyayä vedanä, vedanäpratyayä trsnä, trsnä- 
pratyayam upaädänam, upadänapratyayo bhavo, bhavapratyaya 
jatir, jatipratyaya jarämaranasokaparidevaduhkhadaurmanasyo- 
payäsäh sambhavanti : evam asya kevalasya (*) mahato duhkha- 
skandhasyotpädo bhavati. 

Taträvidyänirodhät samskäranirodhah, samskäranirodhäd  vi- 
jñänanirodho, vijñänanirodhän nämarüpanirodho, nämarüpani- 
rodhät sadäyatananirodhah, sadäyatananirodhät spar$sanirodhabh, 
sparSanirodhäd vedanänirodho, vedanänirodhät trsnanirodhas, 
trshänirodhäd upädänanirodha, upadänanirodhäd bhavanirodho, 
bhavanirodhäj jatinirodho, jaätinirodhäj jarämaranasokaparideva- 
duhkhadaurmanasyopäayasä nirudhyante. Evam asya kevalasya 
mabhato duhkhaskandhasya nirodho bhavati : ayam ucvyate prati- 
trasamutpädah (°). 

Tatra (5) katamo dharmah ? äryästäñgamargas [tadyathä 

(1) yad uta — hdi Ita ste — tad yathä. 

(?) Pour le passage omis dans Bca. 386, dans Akv. (tatra pratityasa- 
mutpädo nama yad idam avidyaetc.), voir Bca.ix, 73, 474 (citant le Para- 
marthasünyatäsütra : ayam dharmasamketo yad asmin .…. utpadyata 
iti), Madh 9,;; Mho. ii, 285 : yad idam imasya sato idam bhavati, imasya 
asato idam na bhavati, imasyotpadad idam utpadyata, imasya nirodhäd 
idam nirudhyati ti pi avidyapratyayäah ….; San. ii, 65 : iti imasmim sati 
idam hoti, imassuppädäa idam uppajjati; imasmin asati idam na hoti 
inassa nirodhà idam nirujjhati, yad idam avijjaccaya ….; Majÿjh. i, 262-3, 
li, 32, li, 63; Udana i, 1. 

Voir ci-dessus p. 49. 

(8) yad idam — gai hdi. 

(*) Voir ci dessus p. 62, n. 2. 

(”) D'après le tibétain ayan bhagavata … . — Cet exposé du Pratitya- 
samutpäada est trop connu et canonique pour qu’on en indique les sources. 
On notera cependant que le tibétain ne correspond pas exactement au 
sanserit … vijranapralyayain nünarüpam, qui donnerait rnam par 
ces pai rhyen gyi; mais plutôt au pali vñanapratyayäan (rhkyen gyis) : 
pure coincidence. 


(“) La première phrase de cet alinéa dans Akv. Burn. 415 b : anekärtho 
hi dharmasabdah. tad yathä dharmam vo bhiksavo desayisyämy adau 
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samyagdrstih samvaksamkalpah samyagväk samyakkarmäntah 
samyasäjivah samyagvyävämah samyaksmrtih samyaksamaädhis 
ca (1); imam ärvästaügamargam iti phalapräptim ca nirvanam 
aikadhyam abhisamksipra (2) dharma ity ucyate (%)] 

[Tatra Katamo buddho bhagavan ? vah sarvadharmaävabodhäd 
buddha iti sa ärvaprajñacaksur dharmakävasampannah $aiksän 
a$aiksäms ca dharmän pañvati] où [sa ärvaprajñäcaksusa dhiarma- 
kävena ca bodhikärakäu $aiksän a$aiksäms ca dharmän pañvati ({)] 

Tatra () katham pratityasamutpädam pasyati ? atroktam bha- 
gavatä : va imam pratityasamutpädam satatasamitam (5) [ajr- 
vam] nirjivam yathavad aviparitam ajätam abhütam akrtam 
asamskrtam apratigham anälambanam $ivam abhavam anähä- 
rvam avyavam avyupañamasvabhävam pasñvati, sa dharmam 
paSyati ; yas tv evam satatasamitam [ajivam] nirjivam itradi 
püurvavat (7), vavad avyupasamasvabhävam dharmam pañvati <0 
’puttaradharmafariram buddham pasñyati, Aryadharmabhisamare 
samyagjñänad upanayenaiva ($). 


kalyanam …. parisuddham paryavadätam brahmacaryam sampraki<a- 
‘visvämity atra desanädharmah. dharmakh katamah ? aryastäingamarga 
ity atra pratipaltidharmah.tatha dharmam $aranam gacchatety atra 
phaladharmo nirvanam ity adi. 

Voir, sur le mot dharma., les textes et références Aadh. 304.3, 487-4188 
(nirodhasatya — phaladharma ; mirgasatya — phalivataradharma), 
457.4, 592 4: Dhp. Comm. i, 22 : Psychology, p. xxxïii ; Hodgson, Essays, 
p. 112; Schiefner, Mél. As. viii, 570. 

() Voir Mo. iii. 331.22 332.40 : SAN. iv, 252, Dharmasamgrakha L, etc. 

(?) MVyut. 245, 313: le tibétain gcrg tu bsdus te correspond aussi à 
ehkatah pindihrtya, MVyut. 245, 270 ; voir ci-dessous p. 79, n. 6. 

(3) Je supprime bhagavatri donné par le tibétain ; voir ci-dessus p. 51,n.5. 

(&) La première version d’après Kandjour: la seconde d'après Stein (voir 
ci-dessous le texte tibétain) ; toutes deux conjecturales. 

(5) Bca. ix, 15 et 142 (387.310 3 570.13-517); COMP. Madh. 593, ci-dessous 
p. 88. 

(6) Voir Mahävastu, i, 422. 

() Le Kandjour reprend in extenso. 

{#) D’après le fragment Stein : sa äryadharmäbhisamaye samyagjni- 
napräpter anuttaradharmafariram buddham pasyatiti. — D’après le 
Kandjour : .…. samyagjnanasampanno lnuttara. 

D'après une des versions chinoises : « 11 voit le corps suprême de loi du 
Bouddha ; il obtient le dharma correct, la prajña correcte et le correct 
samädhi de respiration. » 
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[Aha :] (') pratityasamutpäda iti kasmäd ucyate ? sahetukakh 
sapratyayo nähetuko näpratyaya [iti tasmät pratityasamutpäda] 
ity ucyate. 

Tatra (?) pratityasamutpädalaksanam samksepata uktam bhaga- 
vatä : idampratyayatäphalam, utpäadäd va tathägatänäm anutpä- 
däd vä sthitaivaisä dharmänäm dharmatä [iti yavad yad idam] 
dharmatä dharmasthititä [dharmäparinämatä] pratityasamutpä- 
dänulomatä tathatä avitathatä ananyatathatä bhutatä satyata 
tattvam aviparitata aviparyastateti. 


Atha (8) ca punar ayam pratityasamutpado dväbhyäm käranä- 
bhyäm utpadyate. [Katamäbhyäm dväbhyam ? tadyathä] hetüpa- 
nibandhatah pratyayopanibandhatas ca. 


So ’pi dvividho drastavyah bähyas cädhyätmikas ca. 


Tatra bähvasya pratityasamutpadasya hetüpanibandhah kata- 
mah ? yadidam bijäd añkurah, añkurät pattram, pattrat käudam, 
kändan nälam (4), nAläd gandah (5), gandad garbham (5). garbhäc 
chukah (7), cukät puspam, puspät phalam iti (5). Asati btje ’ñkuro 
na bhavati, vävad asati puspe phalam na bhavati ; sati tu bije 
’âkurasyabhinirvrttir bhavati, evam vävat sati puspe phalasyäa- 
bhinirvrttir bhavati. Tatra bijasya naivam bhavaty (5) : aham 


me je 


(!) Bca. 571.. 

(*) Cet alinéa représente le peyyälam de Bca. 577. ; il n’est donné dans 
cette forme dans aucune des sources sanscrites, bien que presque tous 
les termes en soient fournis par ces sources ; je le transcris cn conformité 
avec le tibétain (Kandjour et Stein). Voir l’Appendice ii. 

(3) Tout cet exposé du « Pratityasamutpäda externe » (depuis p. 731. 14. 
jusque p. 76. |. 9) dans Bca. ix, 142 (577.3-579.15) ; il est reproduit d’une 
manière relativement exacte dans Bhämatr, ii, 2, 19 (417.;, Vedäintakalpa- 
taru. 274) dont nous ne relevons que les variantes notables. 

(9 Bhäm. nälo. Le tibétain (Kandjour et Bca.) n’a que deux termes, 
sdon bu et sbu qu, pour kïnda ..… ganda. 

(5) ganda manque ‘ans Bhäm. — Voir Wogihara, Bodhisativabhumi, 
Leipzig 1908, qui renvoie à Div. 100.36, 210.04. 

(6) Bhäm. garbho. 

(7) çüka manque dans le tibétain. 

(5) Bhäm. complète cet « idiome » bouddhique : bijasya naivam bhavati 
jäanam : aham 
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añkuram abhinirvartavaämiti ;añkuraxväpi naivam bhavaty : aham 
bijenabhinirvartita iti ; evam yaävat puspasya naivam bhavatr : 
aham phalam abhinirvartayamiti ; phalasyapi naivam bhavatr : 
aham puspenäbhinirvartitam iti (9). Atha punar bïje saty añkura- 
syabhinirvrttir bhavati prädurbhävab ; evam yävat puspe sati pha- 
lasyabhinirvrttir bhavati pradurbhävah. Eva bähyvaäsva prati- 
tyasamutpadasya hetupanibandho drastavyah 


Katham (2?) bähvasya pratityasamutpadasva pratyavopaniban- 
dho drastavyah ? sannäm dhätunäm samaväyät. Katamesäm 
saguäm dhätunäm samaväayat ? vadidum prthivyaptejoväyvaka- 
&artudhätusamavavad bähyasva pratitvasamutpädasva pratvaro- 
panibandho drastavyah. 

Tatra prthividhätur bijasya samdhäranakrtyam karoti ; abdha- 
tur bijasva snehanakrtyÿam karoti (5), tejodhätur bijasya paripä- 
canakrtyam Kkaroti (5), vayudhätur bijasyvabhinirharanakrtvam 
karoti (3), akäsadhätur bijasyänävaranakrtyam Kkaroti, rtur api 
bijasya parinämanäkrtyam Karoti (3). Asatsv etesu pratyayesu 
bijäd añükurasyäbhinirvrttir na bhavati ; yadä (#) bahyas ca 
prthividhätur avikalo bhavaty, evam aptejovay vakäsartudhätavas 
cavikalä bhavanti : tatah sarvesäm samaväväd bije nirudhyamäne 
[tato (°)] ‘hkurasvabhinirvrttir bhavati (6). 

Tatra prthividhätor naivam bhavaty : aham bijasva samdhära- 
nakrtyam Karomiti, evam vävad (7) rtor api naivam bhavaty : 


() Cette phrase est remplacée dans Bhäm. par : tasmäd asaty api 
caitanye bijidinam asaty api canyasminn adhisthätari karyakäranabha- 
vaniyamo dr<yate. ukto hetüpanibandhah. 

(*) Bham. pratyayopanibandhah pratitrasamutpñidasyocyate. pratyayo 
hetünäm samaväyah, hetum hetum praty ayante hetvantaraniti tesim 
ayamaäananam bhavah pratyayah samaväva iti yavat. yatha sannam 
dhäatüunam samavayad bijahetur añkuro jäyate. tatra ca prthividhätur 
bijasya samgrahakrptyam Karoti yato 'ñkurah kathino bhavati … 

(3) D'après le tibétain ; Bca et Bham. bijaim snehayati … paripäcayati… 
abhinirharati, expressions reprises dans le tibétain ci-dessous(voir al. 22). 

(#) Bca yatha. 

(5) Bham. tad etesam avikalänäm dhatünam samavaye bijaim rohaty, 
ankuro jayate, nanyatha, Tatra prthividhätor….. 

(6) tatah (de las) manque dans les passages parallèles. 

(”} Le tibétain donne ce développement in extenso. Bca. et Bhain. : evam 
yavad rtor api …. 
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abam bijasya parinämanäkrtyam karomiti ; [bijasyäpi naivam 
bhavaty : aham aûükuram abhinirvartayämiti] ; añkurasyäpi nai- 
vam bhavaty : aham ebhih pratyayair janita iti (1). Atha punah 
satsv etesu [pratyayesu] bije nirudhyamäne ’ñkurasyäbhinirvrttir 
bhavati ; [evam yavat puspe sati (2?) phalasyabhinirvrttir bhavati]. 
Sa cäyam añkuro na svayamkrto [na parakrto] nobhayakrto 
neSvarakrto (3) na kälaparinämito na prakrtisambhuto (# na 
caikakäranadhino +) näpy ahetusamutpannah. | Atha punah] prthi- 
vyaptejovayväka$artu[dhätu]samaväyad bije nirudhyamäne ’hku- 
rasyäbhinirvrttir bhavati. 

Evam bähyasya pratityasamutpadasya pratyayopanibandho 
drastavyah. 


Tatra bähyah pratityasamutpadah pañcabhir äkärair (5) drasta- 
vyah. Katamaih pañcabhih ? na Säsvatato nocchedato na sam- 
krantitah parittahetuto vipulaphaläbhinirvrititas tatsadrsänupra- 
bandhatas ceti. : 

Kathaïn na Sa$vatata iti ? yasmad anyo ‘’ükuro ’nyad bijam ; na 
ca yad eva bijam sa evañkurah ; [na ca niruddhabrjäd añkura 
utpadyate, näpy aniruddhäd btjad (6) :] atha va punar bijam 
nirudhyate, [tasminn eva ca samaye] ’nkuras cotpadyate ; ato na 
Saäsvatatah. 

Katham nocchedatah ? na ca puürvaniruddhäd bijäd añkuro 
nispadyate napy aniruddhäad bijat : api tu bijam ca nirudhyate 
tasmion eva ca samaye ’ñkuras cotpadyate, tuladaudonnamavana- 
mavat (*) ; ato nocchedatah. 


() Ici s'arrête Bh&n qui passe à l’adhyatmika pratityasamutpada. 

(2) On attend : puspe nirudhyamäne. 

(3) Bca. nirmito (voir la lecture de Stein). 

(#-4) Manque dans le tibétain. 

(5) Voir l’'adhyatnika, ci-dessous p. 87-88. Bca. (ici et ci-dessous) comme 
Madh.569, let la Suklavidarsantt, pañcabhih käaranaih. le tibétain porte: 
rnam pa lüar blta ste, ou (Madh:) lñar blta ste. 

(5) La phrase parallèle manque ci-dessous p. 87 ; peut-être le tibétain a- 
t-il transporté ici un fragment relatif à l’uccheda. voir alinéa suivant. — 
atha ta punar manque dans le tibétain ; on peut préférer api {u comme 
ci-dessous. 

() tuludandonnämävanämavat. Cette théorie et cet exemple de notre 
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Katham na samkräntitah ? [yasmad anyo ’ükuro ’nyad bijam, 
na ca ya evañkuras tad eva bijam] (1), ato na samkrantitah. 

Katham partittahetuto vipulaphaläbhinirvrttitah ? parittabtijam 
upyate vipulaphalam abhinirvartayati (2 ; atah parittahetuto 
vipulaphaläbhinirvrttitah. 

Katham tatsadrinuprabandhatah (5)? yadr$&un bijam upyate 
tadr$am phalam abhinirvartavati ; atas tatsadrkanuprabandhatas 
ceti, Evan bähyah pratitvasamutpädah pañcabhir äkärair dras- 
tavyah (f). 


Evam () ädhyätmiko‘pi pratityasamutpädo dvabbyam eva 
käranabhyäm utpadyate. Katamäbhyäm dvabhyäm ? [tadyathi] 
hetüpanibandhatah pratyayopanibandhatas ca. 


Tatradhyätmikasya (9) pratitvasamutpadasya hetupaniban- 
dhah Kkatamah? yadidam avidyapratyayäh samskärah, yava) 
jJatipratyayam jaraämaranam iti (9). Avidya cen näbhavisvan naiva 
samskärah präjüisvanta (8); evam yävaj jatis cen nabhavisvan 
naiva jarämaranam prajhasyata : atha (f) ca satyäm avidyäram 
samskäranaäm abhinirvrttir bhavati, evam vavaj jätyäinh satyäm 
jarämaranasyablhinirvrttir bhavati. Tatravidyäya naiviun bhavati: 


sutra sont allégués Madhyamakavatara 917, 1 (trad. Muséon 1910, 262) 
et sont expliqués en conformité avec la stance de Nagärjuna (Nirupamna- 
stava, 16) citée Rca. 533, : niruddhäd vaniruddhäd va bijäd añkurasam- 
bhavah / mayotpadavad utpidah sarva eva tvayocyate ‘/. — Voir aussi 
Muséon, loc. cit., un passage de l'Abhidh.k.v. 

() Bca. visadrso bijad añkKura ity ato na samkräntitah. — Voir ci-des- 
sous p. 87. D'après une des versions chinoises : « Comment pas venir, pas 
partir ? no seed goes into the sprout ». 

(2) Comp. Milinda 50 5 ; etc. 

($) L'interrogation manque dans le tibétain, ici et ci-dessous. 

(‘) Ici se termine la citation dans Bca, 379.16. 

(5) Toute la suite de notre sütra, jusque p. 88, dans Madh. 560-510. 

Cet alinéa dans Bh«n. loc. cit. 

(992. 219.10-227.3 ; Bhon. tatrasya hetüpanibandho yad idam avidya- 
pratyayah..…. 

() Développement in extenso dans Madh. ; abrégé dans le tibétain et Si. 

(®) Bham. ajanisyante. À 

(°) Madh. atha va, atha ca ; Si, atha satyam ; Tibetain o#% kyan hdi ltar. 
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aham samskärän abhinirvartagamiti, samskäränäm api naivam 
bhavati : vayam avidyayäbhinirvartitä (1) iti ; evam yava) 
jäter (?) api naivam bhavati : aham jaramaranam ($) abhinirvar- 
tayämiti, jaramaranasyäpi (#) naivam bhavaty : aham jatyabhi- 
nirvartitam iti. Atha ca satvam avidyäyäm samskäraänäm abhinir- 
vrttir bhavati prädurbhävah ; evam yavaj jatyam satyäm jara- 
maranasyäbhinirvrttir bhavati pradurbhävalh (°). 

Evam adhyätmikasya pratityasamutpädasya hetupanibandho 
drastavyah. 


Katham (5) aädhyätmikasya pratityasamutpadasya pratyayo- 
pauibandho drastavya iti ? sannäm dhätunäm samavayat. Kata- 
mesäm saunimn dhätunäm samavayat ? yad idam prthivyapte- 
jovayvakäsavijhanadhätunam samavayad äadhyatmikasya prati- 
tyasumutpädasya pratyayopanibandho drastavyah (7). 

Tatradhyätmikasya (°) pratityasamutpädasya prthividhätulh 
katama ti? yo ’yam käyasva sumslesatah (*) kathinabhävam 
abhinirvartavaty ayam ucyate prthividhätuh. Yah käyasyänupa- 


(') Si. onirvrtta. 

(2) Si. jatya. 

&) Bham. jaramaranady. 

(+) Bham. jarunaranadinam api. 

(°) Bham. atha ea satsv avidyädisu svayam acetanesu cetanäntarana- 
dhisthitesv api samskäradinim utpattih, bijadisv iva satsv acetanesu 
cetanäntaraänadhisthitesv añkuradinam, idam pratitya prapya idam utpa- 
dyata ity etävanmätrasya dpstatvac cetanadisthanasyanupalabdheh, so 
‘Yan ädhyaunikasya pratityasamutpadasya hetüpanibandhah. 

(©) Bhan. atha pratyayopanibandhah. prthivyaptejovay vakasavijnäa- 
nadhätünäm samavayad bhavati Kkayah tatra Kayasya.… (voir ci-dessous 
D. 8). 

(*) Sur ces six dhatus, voir Pélaputrasamagama dans Si. 1144, Bca. 
508, Madhyunakavatara 262. — Dans Visuddhimagga, xi (Warren 157) 
est expo$é le role de quatre éléments, terre, eau, chaleur, vent. 

(®) Bham. tatra Käyasya prthividhatub kathinyam nirvartayati, abdhä- 
tub snehayati Käyain, tejodhatuh käyasyasitapite paripäcayati, vayudhä- 
tubh Käyasya svasadi Kkaroti, akasadhäatuh Käyasyantahsusirabhävam 
karoti, yas tu namarüpañkuram abhinirvartayati paucavijnanakiur)ya- 
sanyuktain sasravaih ca manovijüanam 80 'yam ucyate vijhanadhatub. 
— Suivent, en abrégé (prthivyadi..…. Kathinyadi..….) les explications des 
deux alinéas suivants. 

(®) Sic Si. — Mudh. yahb kiyasya samslesät … 
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rigrahakrtyam karoty ayam ucyate ’hdhätuh. Yah käyasvasita- 
pita[khädita]bhaksitam paripäcavaty ayam ucyate tejodhätuh. 
Yah kayasyasväsaprasväsakrtyam Karoty ayam ucyate vayudhä- 
tuh. Yah käyasvantahsausirvabhävam (1) abhinirvartayaty avam 
ucyata akasadhäatuh. Yo [Kayasya] nämarupañkuram (?) abhimir- 
vartavati nadakaläpayogena (3) pañcavijñänakäyasamprayuktam 
säsravam Ca manovijñaänam ayam ucyate vijñanadhätuh. 

Asatsv [etesu] pratyayesu käyasyotpattir na bhavati ; yadi- 
dhyätmikab prthividhätur avikalo bhavaty, evam aptejovayvaka- 
Savijüauadhätavas cavikala bhavanti, tatah sarvesäm samavävat 
kayasyäabhinirvrttir (t) bhavati. 

Tatra prthividhätor naivam bhavaty : aham Kkäyasya [samsle- 
satah] kathinabhävam abhinirvartayaämiti ; abdhätor naivam 
bhavaty : aham käyasyänuparigrahakrtyam (f) Kkaromiti ; tejo- 
dhätor naivam bhavaty : aham Kkäyasyäsitapita[khädita]bhaksi- 
tarn paripacayamiti ; vayudhätor naivam bhavaty : aham Käva- 
sya$vasaprasvasakrtyam karomiti ; akäSsadhätor naivam bhavaty : 
aham Kkäyasyantahsausiryam Kkaromiti ; vijhänadhätor naivam 
bhavaty [: aham Käyasya nämarupam abhinirvartayämiti] (°) ; 
kayasyapi naivam bhavaty : aham ebhih pratyayair janita iti. 
Atha ca (7) satsv etesu pratyayesu käyasyotpattir bhavati. 

Tatra (#) prthividhätur nätmä na sattvo na jivo na jantur na 
manujo na Mmäuavo na Stri na pumän La napumsakam na cäham 


(1) Sic Si. — Madh. kayasyantabsausiryam. — Voir ci-dessous 1. 18. 

(2) añkura manque dans Sÿ. ; défiguré dans Madk. : rüpam kula. 

(8) maduñ khyim — nadakaläpa — a shade for travellers made on the 
wayside by tbrowing a piece of cloth over three pikes or poles (maux), a 
frame to lean spears against (Sarad Candra, p. 674). — Sur kaläpa voir 
Madh. p. 352, 561 ; Bca. 473, 523. 

(*) MSS. utpattir. 

(5) MSS. anugraha. 

(6) Si : vijhadhätor naivam bhavaty : aham ebhih pratyayair janita iti.— 
Madkh. : aham Käyÿam abhinirvartayämi. — Madh. introduit, avant le 
vijnana, la phrase suivante : rtor api naivam bhavaty : aham käyasya 
parinämanäkrtyam karoti, empruntée à la description du bähya prati- 
tyasamutpäada p. 14-75. 

(9 Madk. : atha ca punar satam esäm pratyayanäm samaväyät…. 

(#) Cet alinéa manque dans Bhamati. 
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na mama na Cäpy auyasya kasya cit ; evam abdbätus tejodhâtur 
vayudhätur äka$adbhätur (9) vijñänadhätur natmaä (2) na sattvo na 
jivo na jantur na manujo na mänavo pa stri na pumän na uapum- 
sakam na caähium na mama na cäpy auyasya kasya cit. 

Tatravidya (3) katamaä ? (#) yaitesv eva satsu dhätusv aikya- 
samjñai pindasamja nityasamjña dhruvasamjña $asvatasamjna 
sukhasamjnñi ätmasamjüa sattvajiva[jantuposapurusapudgala- 
Samjdaä] manujamaäanavasamüa ahamkäramamakärasamjña, eva- 
mädi vividham ajñänam iyam ucyate ’vidyeti. 

evam avidyayäm satyaäm visayesu rägadvesamohäh pravar- 
tante : tatra ye ragadvesamohä visayesv ami ucyante samskäara 
iti. 

vastuprativijñaptir vijñanam. 

vijüäuasahajas (°) catvara upäadanaskandhäs tan nämarupamn (°). 


(!) Madh., seul, ajoute : rtudhatur. 

() manque dans Si. 

(5) Madh.vr. 562.14, Si. 221.14, BCa. 387.13. 

(‘) Bca. etesam …. yaikasamjnä ; Si, yà esv .….. aika° ; Madh. yaisam 
eva sannim dhatünam aikya” ; Bham tatraitesu satsu dhätusu yaika- 
samjnà, pinda®, nitya°, sukha°, sattvao, pudgala, manusya, mätrduhitre, 
ahamkära®, seyam avidya samsäranarthasambhärasya mülakäranam. 

(5) Madh. °sahabhuvas ; Si, Bca. Dasabhümaka °sahajàs ; Kandjour : 
hbyu (cbhuvas), Sein : [sky]e (°jas). 

(5) Ceci est la lecon du Kandjour (variante sahabhuvah), et celle de 
Dasabhümaka (variante oskandhä namarüpam). Le MS. Stein ajoute 
arüpinah : catvaro ’rupina upadaänaskandhas. 

A côté de cette leçon otlicielle (Kandjour), on peut établir le texte 
suivant : 

vijninasahabhuvas catvaro ’rüpina upädänaskandhäs tan näma ; rüpain 
catvari mahabhütani tani copadäya rüpam ; tac ca näma [tac ca rüpaml] 
aikadhyam abhisamksipya tan namarüpam 

Sources : 1. la tradition manuscrite de la Madhyamakavrtti, 563.2 
(...catvarah skandhà arüpina upadänakhyis tan nama...), corrigée d’après 
la version tibétaine de ce même texte: rnam pa çes pa daû Ihan cig 
hbyuñ ba gzugs can ma yin pa he bar len pai phu po bzhi po de dag ni 
miû yin la / hbyu ba chen po bzhi dai de dag rgyur byas pa ni gzugs te/ 
min de dañ gzugs de gcig tu bsdus pas de ni miû da gzugs s0 // 

2. Si. vijnanasahajaäs catvairo ‘rüpina upadanaskandhäs tan näama, 
[rüpam] catvari ca mahäbhütäni copadaya upadaya rüpam aikadhyam 
abhisamksipya tan namarüpam. 

3. Bca. catvari mahabhütäni copadanani (d'après la version tibétaine 
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Nämarüpasamnisritänindriyani sadaäyatanam. 

Trayanin dharmäuñn (1) samuipatak sparsah. 

Spar$aänubhavo (2?) vedanäa. 

Vedanädhyavasaänam trsna (5). 

Trsnävaipulyam upäadänam (f). 

Üpädänanirjatam punurbhavajanakam karma bhavab (°). 

Taddhetukah (5) skandhaprädurbhävo jätih. 

Jätasya (*) skandhaparipako jura. 

Jirnasya (*) skaudhavinäso maranam. 

Mriyamänasya samimüdhasya (°) säbhisvañgasyäntardahah (1) 
&okah. 
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obhutany upädaya) rüpam aikadhya rüpan, vijñanasahajas catvaro 
’rüpina upadanaskandhä nama, tan nämarüpam. 

4. Bhan. vijñanac catvaro ’rüpina upädänaskandhäs tan näma, tanyÿ 
upadaya rüpaim abhinirvartate., tad aikadhyÿam abhisamksipya namarü- 
pam nirucyate sarirasyaiva kalalabudbudadyavastha. 

5. Sam., iii, 59 cattaro ca mahabhütäa catunnam ca mahäbhütänam upä- 
däya rüpam idam vuccati bhikkhave rüpam. 

Pour le sens : « Les quatre upadunaskandhas immatériels et nés avec 

le vijñana, c'est le n«œnun ; le rupa, c'est les quatre mahabhutas et le 
rüpa qui en dépend ; ce rupa et ce naman ensemble, c'est le namarupa. 
. Voir ci-dessous p. 82. 
” Voir ci-dessus p. 16; Candamahärosana, JRAS. 1897, p. 468 (näma catvaro 
vedanadayah, rüpam rüupain eva); Visuddhi xvii (Warren, 184); Milinda 
49 (ya tattha … olarikam etai rüpam, ye tattha sukhumä cittacetasikä 
dhammä etam naman ti). 

(5 Bham. namarüpendriyänän trayanamn. 

(2) Sie Bca. et Mudh. — Si. canubhavanä. — Bhäm. spar$äd vedanä 
sukhädika. 

(8) Bham. vedanayin satyam Kkartavyarn etat sukbain punar mayetÿ 
adhyavasanam tpsna bhavati. 

(£) Blain. tata upadäinam vakkayacestä bhavati. 

(5) Bhäin. tato bhavah ; bhavaty asmäj janma iti bhavo dharmadhar- 
mau. | 

($) Bca. bhavahetuka ; mais la version tibétaine s'accorde avec Si. 
Madh. et Bham. (qui ajoute … jatih janma). 

() Jätasya manque dans $i., mais est donné par Madk., et le tibétain de 
Bca. (skyes-nas) qui liten sanscrit : jatyabhinirvrttänam skandhänäm... 
— Voir note 8 ci-dessous. | 

(8) Même remarque que ci-dessus pour ju'nasya omis dans Si. (— rgas 
nas). 

_(®) Lecture de Madh., Bca. et Suklavidar$anà ; Si. müdghasya. 

(1°) La lecture des Mss. sva° n’est pas soutenue par le Tib. 
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Sokottham aläpanam (1) paridevah. 

Pañcavijñänakäyasamprayuktam asaätänubhavanam duhkham. 
Manasikärasamprayuktam mänasam duhkham daurmanasyam. 
Ye canya evamaäadaya upaklesa 1me upayasa (2) ity ucyante (3). 


Tatra (#9) mahändhakärärthenavidya,  abhisamskärarthena 
samskäräh, vijñapanärthena () vijñänam, anyouvopastambhanar- 
thena (*) nämarüpam, äyadvärarthena (7) sadäÿatanam, sparsa- 
pärthena sparsah, anubhavanärthena vedana, paritarsanärthena 
trsnä, upädäauarthenopädänam, punarbhavajananärthena bhavah, 
skanudhapradurbhävarthena (®) jatih, skandhaparipakärthena (?) 
jaraä, vinasärthena marautm, Socanarthena <okah, vacanapari- 
devanärthena paridevah (°), Käyasampidanärthena (1) dubkham, 
cittasampidanärthena daurmanasyam, upaklesanärthenopayasah. 


(‘) Sic Madkh. ; Bca. : so[kottha]lapanam ; le tibétain concorde avec 
celui de Si. qui lit : lalapyanam paridevah, voir n. 10. 

(?) ime donné par Bca. : Si. ta upäyäsäb. ; Madh. te hy upayasa iti. 

(5) Bhäm. janmahetukä uttare jaramaranädayÿab : jätänän skandhà- 
nän paripako jara, skandhäniun näaso maranam ; mriyamänasya muü- 
dhasya säbhisvañgasya putrakalaträidav antardähah Sokas ; taduttham 
pralapanain ha maätah, hä tata, ha ca me putrakalatradi iti paridevana ; 
pañcavijñänakäyasamyuktam (5, asadhiv anubhavanam duhkham ; müna- 
sam ca dubhkham daurmanasyam ; evamjatiyakäs copäya[sa iti] ta (°) 
upaklesä grhyante. Te mi parasparahetuka janmädihetukä (4 avidyädi- 
hetukäs ca janmädayo, ghatiyantravad anisam avartamänäh santiti tad 
etair avidyädibhir äksiptah Samghata iti (4. 

(*) Pour cet alinéa, Bca. 388.17-359.5 ; Madh. 564.,-$ ; manque dans Si. 

(5) Bca. vijñanac. 

(6) Bca. manana° ? ; Mad}. : phan-thsun brten-pai phyir. 

(") Mss. äpa(d)dvara ; voir Madh. 552.9. 

(8) Madh. janmanarthena ?, mais le Tibétain concorde avec Bca. 

(®) skandha manque dans WMadh. sanscrit, mais est donné par le 
Tibétain. — vinasa dans toutes les sources. 

(0) Suklavidarsana : parideVanärthena läläpyaparidevah (sic); voir 
D. 1. 

(1) Madh. paripidana ; le Tibétain a simplement : gnod pa. 


(a) texte imprimé : karyao. 

(b) … : copayäh ta … 

(c) janmädibetukä avidyädayo lvidyadie, 

(d) Samkara : ….ity evamjätiyakä itaretarahetukäh saugate samaye 
kva cit samksiptä nirdistäb, kva cit prapañcitab. à 
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Punar aparam (1) tattve ’pratipattir mithyäpratipattir ajñanam 
avidya 
. Evam avidyävam satvam trividhäh samskäraä abhinirvartaute, 
punvopaga apunvopaga aueñjvopagas ca (*). 

Tatra punvopasanam sumskäräinäm panyopagam eva vijüänam 
bhavati; apunvopagänäm samskäraänäm äpunyopagam eva vijbà- 
nan bhavati; äneñjvopasänäm sumskäränäm äneñjvopagam eva 
vijüänam bhavati: idam ucyate sumskärapratvayam vijüänaum it. 

Vijüänasahajas cat varo ‘rüpinah skandhä vac ca ruüpam, tad eva 
vijdänapratvayam nämarupain ity ucyate ($). 

Namarupavivrddhva sadbhir ävatanadvaäraih krtvakriväh pra- 
vartante (4) ; tan namarüupapratvayam sadavatanam y ucvate. 

Sadbhya ävatanebhvah sat sparSakävah pravartante : avam 
sadävatanapratyayah sparsa ity ucvate. 

Yajjatyah sparso bhavati tajjativa vedanä pravartate : ivam 
sparçapratyayä vedanety ucyate. 

Yas täm vedanam visesenasvadayaty abhinandaty adhvavasvatr 
adhyavasäya tisthati, Sä vedanäpratyavä trsnety ucyate (°). 

Asvädauaäbhinaudanädhyavasänädhyavasävasthänäd (f) ätma- 


(1) BCa. 479.6-480.13 ; Si. 222.11-224.1 ; Madk. 564.7-5660.,, qui porte : atha 
va tattve — yaù na. — Kandjour : gzhan ya. 

(®) Si. et Bca. ajoutent : ima ucyante ’vidyapratyayäh samskärä iti. 

€) D'après le Kandjour. — Bca.a seulement : tad eva vijñanapratyayam 
nämarüpam ; Si. evain namarupain ; DRAP — Madh. 
vijñanapratyayam näümarüpain iti vedanadayo ’rüpinas catvärah skan- 
dhäs tatra tatra bhave nämayanti iti nama, saha rüpaskandhena ca 
Däma rüupam ceti namarüpain ucyate = rnam par ces pai rkyen gyis mi 
dañ gzugs zhes bya La da thsor ba la sogs pa gzugs can ina yin pai phuÿ 
po bzhi ni srid pa de da der gzhol bas na mi yin no // gzugs gyi phub 
po daù Ihan cig tu miñ dañ gzugs zhes bya ba yin pas na mià daû gzugs 
zhes bya o (voir Si. 223, n. 3). 

(‘) Madh. ajoute : prajnayante. 

(5) Beau, Si. : yas täm vedayati visesena …. adhyavasyati adhitisthati 
sa vedanäo. Madh. : yas tm vedaniun visesena ; la version tibétaine de 
Madph. et Kandjour donnent tcedanavisesan astadayati … — Comparer 
Sarn. ii, 14-15 rüpain …. vijñänam …. abhivandati abhivadati ajjhosaya 
titthati … 

(5) Bca. sabhinndiddhsitans asthaina atmas; Si. adhyavasäinam mâ 
me priyav ; Madh, °adhyavasainasthanam atmac. 

Le sens exige l’ablatif (°sthan«ad), car ce composé représente la érs24. 
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privarüpasätarüupair vivogo mä bhavatv ity aparityägo bhüyo 
bhuüyas ca prärthanä (1), idam trsnäpratyayam upadanam ity 
ucyate. 

Evam prärthayamänah punarbhavajanakam Karma samutthä- 
payati käyena manasä vacä : ayam upädänapratyayo bhava ity 
ucyate (?). 

Tatkarmanirjätänäam (5) [pañca]skandhäväm abhinirvrttir ya, 
sa bhavapratyayaä jätir ity ucyate. 

Yo jatyabhinirvrttänäm skandhänäm upacayaparipaäkavinä$o 
bhavati (#), tad idam jätipratyayam jarämaranam ity ucyate. 

Evam (°) ayam dvädasäñgah pratityasamutpado ’nyonyahetuko 
’nyouyapratyayo (5) nänityo (7) na nityo na samskrto naäsamskrto 
[uähetuko näpratyayo] na vedayita (*) na ksayadharmo na vinäsa- 
dbarmo (?) na nirodhadharmo ’nädikälapravrtto "nucchinno (1°)’nu- 
pravartate nadisrotavat. 

Yady apy ayam dvädasäñgah pratityasamutpädo [’nyonyahe- 
tuko,”nyonyapratyayo,nauityo na nityo, na samskrto uäsasmkrto, 
pähetuko napratyayo, na vedayitä, na ksayadharmo, na vinäsa- 
dharmo, na nirodhadharmo, ’nädikälapravrtto]”nucchinno ’nupra- 
vartate nadisrotavat (1!) : atha cemäny asya dvädafäñgasya prati- 


(!) D’après Si. et Kandjour (avec la variante {y aparityagayal) Madh. 
viyogo ma bhün nityam aparitytgo bhaved iti ÿaivam prärthanä idam 
ucyate bhiksavah .…. (Les mots en italiques ne sont pas traduits dans la 
version tibétaine de Madh.). 

() La seule Madh. porte : yatra vastuni satrsnas tasya vastuno 
’rjanaya vithapanaäyopadanam upädatte, tatra tatra prarthayate, evam 
prarthayamänah..…. 

(3) Si. ya karmac. 

(*) D’après le tibétain ; MSS. upacayaparipakäd vis ; upaparipakäd, 
apanayanaparipakäad …… 

(6) Madh 566.39 ; Si. (d'après Tib.) 224.-s. 

($) La lecture adoptée dans Si. anyonyapratyayato, n’est pas confirmée 
par le Tibétain. 

(7) Madh. naivanityo .…., même remarque. 

(8) Madh. nivedayita, et, de mème : näksayadharma 
© (*) vinasa d’après le tibétain ; MS. viraga. 

(0) anudbhinna dans Si. est une variante fautive. 

(!) Le Kandjour et le tibétain de Afadh. reprennent la phrase qui 
précède, en supprimant evamn (de-ltar-na) et en terminant : rjes-su zhugs 
mod kyi…. — Cette tinale mod kyi traduit le yadi de Madh. 
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tyasamutpadasya catväry añgani samghätakriyayai hetutvena 
pravartante (1). Katamäni catvari ? yad utavidyä trsna karma 
vijñanamm Ca (?). 

Tatra (3) vijnänam bijasvabhävatvena hetubh (#), karma ksetra- 
svabhävatvena hetubh, avidya trsna ca kleSasvabhävatvena hetuh ; 
tatra (5) karmaklesa (5) vijhänabijam samjanayanti ; tatra karma 
vijñanahijasya ksetrakäryam karoti, trsnà vijñanabijam suehavati, 
avidya vijüanabijam avakirati. Asatäm esäm pratvayäuam vijña- 
nabijasyäbhimirvrttir na bhavati. 

Tatra Karmano [pi] naivam bhavaty : aham vijñänabtjasva 
ksetrakäryam karomiti ; trsnayaä api naivam bhavaty : aham 
vijñanabijam snehavaämiti ; avidyäya api naivam bhavaty : aham 
vijñanabijam avakirämiti ; vijñaänabijasyapi naivam bhavats : 
aham ebhih pratyavair janitam iti. 

Api (5) tu vijñanabijam karmaksetrapratisthitam trsuäsneha- 
bhisvanditum avidyävakirnam (°) virohati, tatra tatropapattyava- 
tanapratisamdhau maätuh kuksau nämarupañkuram abhinirvar- 
tayati. Sa ca nämarüpäñukuro na svayamkrto, na parakrto, 
nobhayakrto, nesvarakrto (8), na kälaparinaämito, na prakrti- 


(!) Voir p. 41. 

(*) Comp. Ag. 1, 223: iti kho Ananda Kkammam khettam vinninam 
bijarn tañhä sineho avijjänivarananaim sattänam tanhäsamyojanänam 
hinaya dhäatuya viññänam patitthitam. evam äyatim punabbhaväbhinib- 
batti hoti. evam kho Ananda bhavo hotiti. 

(5) Bca. 480.13 ; St. 224 5; Madh. 566.9. 

(*) = rgyu byed-do. 

(5) {atra dans le seul Mdo xvi. 

(6) Bca.. Si. api tu ; Madh. atha ca, 

(7) Bca. avidyavakirnam virohati. nimarüpañkurasyäbhinirvrttir bha- 
vati ; Inais la version tibétaine de Bca. contirme les lectures de Si. : °ava- 
Kiryaip tatra tatropapattyayatanapratisamdhau mätuh kuksau virobati. 
painarüpa® (Bendall lit, à tort, utpattyiyatanasamdhau). 

Madh. avidyayä svavakirnam vibhajyamänam tatra tatropapattyaya- 
tane mätub kuksau nimarüpiñkuram abhinirvartayati. 

svataktrna est confirmé par le tibétain de Madk. legs par btab pa las; 
mais vibhajyamäna n'est qu’une glose de svavakirna, et le tibétain 
suppose virohati = sKye ba na. 

(8) Sic Madh, et kandjour ; °nirmito de Si. Bca. et Stein est peut-être 
préférable. 
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sambhüto (!), na caikakäranädhino (?), näpy ahetusamutpannab ; 
atha ca mätäpitrsamyogaäd rtusamaväayäad (#) anyesäm ca pratya- 
yaoäm samaväyad äsvädänuprabaddham (t) vijñänabtjam (5 tatra 
tatropapattyayatanapratisamdhau 5) mätuh kuksau nämarüpän- 
kuram abhinirvartayaty, asvämikesu dharmesv amamesv apari- 
grahesv (5) akäfasamesu mävalaksanasvabhävesu, hetupratyaya- 
päm avaikalyat. 

Tadyathà (7) pañcabhih käranais caksurvijñaänam utpadyate. 
Katamaih pañcabhih ? vad uta ($) caksuh pratitya rupam cälokam 
cäkä$un ca tajjamanasikäram (?°) ca pratityotpadyate caksur- 
vijñanam. Tatra caksurvijñänasya caksur äravakrtyam Kkaroti, 
[caksurvijñänasva] rüpam ärambanakrtyam Kkaroti, äloko ’vabhä- 
sakrtvam karoti, äkä$am anâvaranakrtyam karoti, tajjamanasikä- 
rah samanvahärakrtyam (!) Karoti. Asatsv (11) esu pratyayesu ca- 
ksurvijñäuam notpadyate. Yadaä tu caksur ädhyätmikam ävatanam 
avikalam bhavati, evam rüpalokäkä£atajjamanasikäras cävikala 
bhavanti, tatah (12) sarvasamavaväc caksurvijñänasvotpattir bha- 
vati. Tatra caksuso naivam bhavaty : aham caksurvijñänasya- 
srayakityam karomiti ; rüpasväpi naivam bhavaty : aham caksur- 
vijäduasvarambanakrtyam karomiti; älokasyäapi naivam bhavaty : 
aham caksurvijñäuasyavabhäsakrtyam karomiti ; Akäsasyäpi nai- 
vain bhavaty : aham caksurvijñänasvanävaranakrtyam karomiti ; 
tajjamanasikärasyapi naivam bhavaty : aham caksurvijñanasya 


(1) Kandjour, Madh., Tibétain de Bca. (raû bzhin las ma byun) ; manque 
dans Si. et Bca. 

(2) Le Kandjour, le Tibétain de Bc«a. omettent eka qui est donné par le 
Tibétain de Madh. 

*) rtu — zla-mthsan. 

(*) Sic Bca. ; Si. : anupraviddham ; Had. anuviddham. 

() manque dans Si., abrégé dans Bca., attesté par le Kandjour et le 
Tib. de Madh. dont les Mss. abrècent. 

(5) Sé. et Bca. ajoutent : apratyarthikesu. ; 

() Ici s'arrète la citation BCa. 481,,; voir Madh. 567.-, St. 225.4 ; COmM- 
parer Majjh.i, 190. 

(5) ad uta manque sk. et KandjJour. 

(?) Së. akKäsam tajjain ca manasikäram ca. 

(10) Si. et Maijjh. ; Madh. : Ssamanvaharana. 

(1) Madh. comme plus haut (p 841 8; p. 85, n. 1) préfère le génitif. 

(1?) {altuh manque dans Kandjour. 
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samanvähärakrtvam Karomiti; caksurvijñänasyäpi naivam bha- 
vatv : aham ebhih pratvayair janitam iti. Atha ca punah satsv esu 
pr'atvayesu (1) caksurvijñänasyotpattir bhavati prädurbhävah. 
Evam Sesänim indriyänam yathäyvogam kartavyam. 

Tatra (2) na kas cid dharmo ’smäl lokät param lokaim samkrä- 
matt, asti ca Kkarmaphalaprativijñaptir hetupratyayävaikalyät 6). 

Tadyathä (#) suparisuddha ädar$amandale mukhapratibin- 
bakam driyate; na ca tatradar$amandale mukham samkramati : 
asti ca mukhaprativijñaptir hetupratyayavaikalyät. Evam asmäl 
lokän na ka cie cyuto, napy anyatropapannah : asti ca karma- 
phalaprativijñaptir hetupratyayavaikalvat. 

Tadyathä (?) candramandalam catvarimsad (*) yojanasatam 
ürdhvam (5) vrajati, atha ca punah paritta ’py udakabhajane 
caudra{mandala]sya pratibimbam dr$yate, na ca tasmat sthänäc() 
[candramandalam] cyutam, [näpi] paritta udakabhajane samkrän- 
tam (8) bhavati ; asti ca candramandalaprativijñnaptir, hetupra- 
tyayävaikalvat (°). 

(10) Tadyathäguir (1) hetupratyayavaikalyan na jvalati, hetu- 
pratyayasämagritas ca jvalati, evam eva karmakle$ajanitam 
vijñaänabijam tatra tatropapattyäyatanapratisamdhau mätuh ku- 

() Madh. atha ca satäm esün pratyayänim samavayäc 

(2) Bca. 481 4 ; Si. 225.18 ; Madkh. 568.4. 

(3) Les deux premières comparaisons (jusque |. 18) manquent dans Si. 
et Bca. 

(#) Madh. : tadyatha bhik$avah …. ; mais bhtksavah manque dans le 
Tibétain de Madh et dans le Kandjour. 

(5) Sie Madh. sanscrit ; tibétain : 4 ayutas — 40000 ; et, d'après le 
Kandjour, 4 ayutas, 2 sahasras — 42000. Le soleil et la lune se trouvent à 
mi-hauteur du Meru.— Voir Hastings IV, p. 132-134. 

(5) Confirmé par le tibétain de Madh. 

(*) Sources tibétaines : gnas de-nas ma hphros-te ; mais Madh. : tasma- 
tthanam ürdhvam nabhasas cyutam. 

(8) Nos sources tibétaines : nañ-du soû-ba aû ... (antar gata). 

(*) Le Kandjour et le Madh. tibétain ajoutent la finale de l'alinéa 
précédent : evam asmal lokan … 

(1) BCa. 482.; : St. 226.1 ; Madh. 568.3. 

("1) D'après le Kandjour et Je Tibétain de Madh. — Mais nous avons, 
Madh.:.…..agnir upädanapratyaye sati jvalati, upadanavaikalyan D8 
jvalati ; Si. et Bca. : ….agnir upadanavaikalyäan na jvalati … 
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ksau nämarüpañkuram abhinirvartayati, asvämikesu dharmesv 
amamesy aparigrabesv (1) akäfasamesu mäyälaksanasvabhävesu 
hetupratyayavaikalvat. (? Evam ädhvyätmikasya pratityasamut- 
pädasya pratyayopanibandho drastavyah ?). 


Tatradhyätimikah pratityasamutpädah pañcabhir äkärair (5) 
drastavvah. Katamaih pañcabhih ? na SSvatato, nocchedato, na 
sankräntitah, parittahetuto vipulaphaläbhinirvrttitas, tatsadr<a- 
nuprabandhatas ceti. 

Katham na S$vatatah ? vasmäd anve märanäntikäh (t) skan- 
dhä, anya aupapattvamsikäh skandhäh ; na tu ya eva märanän- 
tikah skandhäs ta evaupapattyamsikäh skandhäh : (*) api tu mara- 
näntikäh skandhä nirudhyaute, aupapattyamsSikäh skandhäs ca 
prädurbhavanti (f). Ato na SaäSvatatah. 

Katham nocchedatah ? na ca püurvaniruddhesu (7) märananti- 
kesu skandhesv aupapattyamskäh skaudhäh prädurbhavanti, 
näpy aniruddhesu ; api tu (%) maäranäntikäh s<kandhà niru- 
dhyante, (*tasmin eva ca samaya ?) aupapattvamsikäh skaudhäh 
pradurbhavanti, tulädandonnämävanamavat(1). Ato nocchedatah. 

Katham na samkraäntitah?(11) visadrsät sattvanikaväd dhi sabhä- 
sal skandhä jätyantare ’bhinirvartante (11). Ato na samkräntitah. 


(1) Sé. et Bca., placent ici apratyarthikest qui manque, comme p. 85. 
n. 6. dans le Kandjour et dans le tibétain de Madh. Celui-ci est conforme 
au Kandjour, malgré les variantes des MSS. de Madh : suppression de 
amuinesu tkaisasamesu, addition de krtrimesu. 

(?-?) Manque dans S’. et Madh.; donné dans Bca. et dans Kaudjour. 

(5) Toutes les sources sanscrites donnent : pancabhih Ki”anaih, comme 
plus haut p. 75, n. 5. 

(+) Sic Si. et Madh.-Bca. — marana ; voir n. 6. 

() Les sources sanscrites lisent ici api {u qui manque dans le Kandjour 
et dans le tibétain de Madh. (probablement dans celui de St.) ; cette 
dernière phrase api tu... manque dans Bca. 

(5) Milinda 49. 11 ahnñnam maranantikam namarüpam anñam patisan- 
dhismin nimarüpam.…… 

(Cr pirva marque dans Si et dans Stein. 

() api tu manque dans les sources tibétaines. 

("-) manque dans Sü. 

(9) Madh. ajoute candrabimbapratibinbavat, non contirmé par sa 
traduction tibétaine. 

(!) Kandjour : sems can gyi rifg}s mi hdra ba nas skal ba miam pai 
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Katham parittahetuto vipulaphaläbhinirvrttitah ? paritram 
karma krivate vipulaphalavipako ’nubhüyate. Atah parittahetut 
vipulaphaläbhinirvrttitah. 

Katham tatsadrSäinuprabaudhatah ? vathävedanivam Kkarna 
krivate, tathävedaniyo vipako ’nubhüyate. Atas tatsadränupra 
bandhatas ceti (1). 

Evam ädhyätmikah pratityasamutpadah pañcabhir (?) drasta- 
vyah. 


Yah (3) ka$ cid, bhadanta Säriputra, imamn pratityasamutpadaum 
bhagavata samyakpranitam evam vathäbhütam samvakprajñava 
satatasamitam ajivan nirjivam vathävad aviparitam ajätam 
abhutam akrtam asamskrtam apratigham auävaranau (*) Sivam 
abhayam anähäryam avyayam avyupañamasvabhävam pasyvati, 
asatyatas tucchata rktato ’Sarato (5 rogato gandatah $alyato *) 
’#hato ‘nitvato dubkhatah Sünvato ’näâtmatas ca samanupasyati 
(5) sa na purväntam pratisarati : kim nv aham abhuvam atite 


skye ba mñon par sgrub pas dei phyir …. [sabhägäa jitir abhinirvartate|. 

Tibétain de Bca. et probablement Si. : sems can gyi rigs mi hdra bas 
na de skal ba mnam pa i skye ba skye bar grub pas dei phyir. 

Tibétain de WMadh. : sems can gyi rigs mi hdra ba rnams skal ba 
miam pai skye bar skye ba mñon par hgrub par mi byed pao. dei phyir 

Si. : visadpsit satvanikäy d dhi sabhägäb skandhà jityantare ’bhini- 
vartante, ato..…. 

Bca...onikiyäad visa 

Il faut lire °nikäyäd dhi sa, avec Bendall. 

Madh. visadp<ih satvanikayah sabhägatäyäm satyäm jatim abhinir- 
vartayati. 

À corriger d'après la version tibétaine : …. sabhägäyam jatyäm jätim 
näbhinirvartavanti. 

(1) Jei s'arrête la citation dans Madh. 570. La phrase qui suit: evarn…, 
est fournie par Bca. 483.5, où elle termine la citation ; elle est omise dans 
le Kandjour et dans ST. ; mais voir p. 76 1. 8. 

Voir ci-dessus p. 75, n. 5. 

() Si. 228.3 ; Madh. 593.3; voir ci-dessus p. 72. 

(t) Sic Si. et Madh. (sgrib-pa med pa); mais Kandjour : dmigs-pa med 
pa — anälambana — anärambana ; voir ci-dessus p. 72. 

(5) Manquent dans Si. 

(5) L'auteur explique comment le Pratityasamutpada détruit l’erreur 
relative au passé, à l'avenir et au présent : comme dit Vasubandhu (Abht- 
dharmakosa, iii, 25) pürvaparantamadhyesu sammohavinivrttaye. 

Voir Sam. ii. 26 yato Kho bhikkhave ariyasavakassa ayañ ca paticcasa- 
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’dhvani, ahosvin näbhuvam atite ’dhvani ? ko nv aham abhuüuvam 
atite ’dhvani ? Katham nv aham abhüuvam atite ’dhvani ? Aparan- 
tam vä punar na pralisarati : kim nv aham bhavisyämy anägate 
’dhvani, ähosvin na bhavisyämy anägate ’dhvani ? ko nu bhavi- 
syämy anävate ’dhvani ? katham nu bhavisyämy anâgate dhvani ? 
Pratyutpannam vä punar na pratisarati : (!) kim svid idam ? 
katham svid idam ? ke santah ? ke bhavisyämah ? (2?) ayam sattvah 
kuta ägatah ? sa itas cyutah kutra gamisyatiti. 

Yäny (*) ekesäm (4) Sramanabrahmanänäm prthag (#) loke drsti- 
gatäni bhavisvanti, tadyathàä âätmavadapratisamyuktani [sattvava- 
dapratisamyuktäni] jivavädapratisamvuktäni [pudgalavädaprati- 
samvuktäui] kautukamañwalapratisamyuktäni (6) [va unmiñjitani- 
miñjitant (5)], täny asya tasmin samaye prahinäni bhavanti pari- 


muppädo ime ca paticcasamuppannä dhammä yathäbhütam sammapañ- 
ñaäya suditthä honti, so vata pubbantam va patidhävissati : ahosim nu khv 
aham atitam addhänam, na nu kho ahosim…., Kim nu kho ahosim, …, 
Kkatham nu Kho ahosim .… kim hutvä kim ahosim nu Khv àaham atitam 
addhänam ti ; aparantam va Hip anägatam addhänam ti ; 
etarahi vä paccuppannam addhänam ajjhattam kathamkathi bhavissati : 
aham nu Ko smi, na nu kho smi, kim nu kho smi, Katham nu kho smi, 
aham nu Kkho satto kuto ägato so kuhimgämi bhavissatiti. Netam thänam 
vijjati. 

Voir Visuddhimagga XIX (Warren, p. 243). 

Notre texte omet la cinquième question relative au passé et au présent. 

L'Abhidharmakosav. cite notre sütra : sa na pürväntam pratisarati 
Kim nv aham abhüvam atite ‘dhvaniti vistarah sa na pürvantam prati- 
dhärayati (?) …. . pratityasamutpädayathäbhütadarsanena naivam atite 
dhvani sammuhyate …. 

Ko nv aham abhüvam iti devo manusya iti va; Kkatham nv aham 
abhüvam iti Kena praKäirena Kkaya vuktyety arthah. 

() Madh. : Kim nv idam …. Mais Si. confirme les lectures d'Aphidhar- 
makosa : kim svid idam ?ity âtmabhävadravyam anvesate ; katham svid 
idam ? iti Kkena prakärena kayä yuktyeti tad eva ätmäbhävadravyam 
avadhärayati ; ke santa!’ iti ke vayam idanth vidyamanah ? 

(2) lei s'arrête la citation dans Si. : lequel, pour le passé et Pavenir, ne 
donne que les deux premières questions. 

(5) Madh. 594.1. 

(‘) ekesäm et prthag manquent dans les deux versions tibétaines. 

(8) Comp. Madh.avat. 36.19 (trad. p 37, n. 3). 

(6, Comp. ibid. 68.14 (citant Dasabhumako) ; M Vyul. 133.3 Warren 
157, Së. 215.16, A/bum Kern, 193. 
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jüatäui samucchinnamülani tälamastakavad (1) anabhäsa[svahla- 
vauy] (?) ayatyäm anutpädänirodhadharmaäni. 

[Yah (5) kas cid, bhadanta Sariputra, evam dharmaksäntisam- 
pannah pratityasamutpädam api samyag avabudhyate, tasva 
tathägatarhatsamyaksambuddbhavidyacaranasampannasugatalcka- 
vidanuttarapurusadamyasärathidevamanusvasästrbuddhabh a a- 
vatä samyaksambuddho bhavisyatity anuttarasamyaksambo- 
dhaya äâgamo decçitah.] 

[Evam (4) avocan Maitreyo bodhisattvo mahäsattva, ättamana 
ayusmäan Säriputrah sadevamaänusäsuragandharvas ca loko Mai- 
treyasya bodhisattvasya mahäsattvasya bhäsitam abhyanaudan.] 


Salistambanäama mahäyänasutram samäptam. 


/! rgya gar skad du / à rya çà li sa mbha va nà ma ma ha va 
na sü tra / bod skad du / hphags pa sa lui ljañ pa zhes bva ba 
theg pa chen poi mdo | 

| sañs rgyas dañ byañ chub sentis dpa thams cad la phyag 
hthsal lo } 

} hdi skad bdag gis thos pai (5) dus gcig na / bcom Idau hdas 
rgyal poi khab na bya rgod phuñ poi ri la dge sloû stoñ üis brgya 
Jüa bcui dge sloù gi dge hdun chen po da / byañ chub sems dpa 


(1) Comp. M Vyut. 278.11, etc. 

(®) Madh. anabhasagatä ayatyam.... 

(%) Notre seule source est le Kandjour. | 

(#) Dans Madh. 594,4: atha Khalv iyusmän Süiriputro Maitreyasya 
bodhisattvasya mahäsattvasya bhäsitam abhinandyotthayäsanat pra- 
kräntah prakrantaäs te ca bhiksavah. — Les quatre derniers mots man- 
quant dans la version tibétaine. 

(°) La lecture {los pa est, au moins, plus ordinaire. 
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sems dpa chen po rab tu mañ po daû thabs cig tu bzhugs te / dei 
thse na thse daû Idan pa çà rii bu byañ chub sems dpa sems dpa 
chen po byams pai bgrod par bya bai sa phyogs ga la ba der soùû 
ste phyin nas phan thsun vyañ dag par dga bar bya bai gtam 
rnam pa ma po byas nas hdus te güis ka rdo leb la hkhod do / 

/ de nas thse daû Idan pa çà rii bus byañ chub sems dpa sems 
dpa cheu po byams pa la hdi skad ces smras so / / byams pa deñû 
hdir bcom Idan hdas kyis sa lui ljañ pa la gzigs nas dge sloû 
rnams la mdo hdi gsuñs so / / dge sloñ dag sus rten ciñ hbrel bar 
hbyuñ ba mthon ba des chos mthoñ no / / sus chos mthoï ba des 
saûs rgyas mthoû ño zhes de skad bka stsal nas / bcom Idan hdas 
caû mi gsuû bar gyur na byams pa bde bar gçegs pas bka stsal 
pai mdo sdei dou ni ci / rteu ci hbrel bar hbyuû ba ni gaù / chos 
ni gañ / saûs rgyas ni gañ/ji ltar rten ciñ hbrel bar hbyuû ba 
imthoù na chos mthoû / ji Itar chos mthoû na saûs rgyas mthoù / 

de skad ces smras pa dañ / byaû chub sems dpa sems dpa chen 
po byams pas thse dañ Idan pa çà ra dva tii bu (1) la hdi skad ces 
smras s0 / / btsun pa çà rii bu hdi la bcom Idan hdas kyi (2?) 
chos kyi bdag po thams cad mkhyen pas dge sloñ dag sus rten 
ci hbrel bar hbyuñ ba mthoû ba des chos mthoû ño // sus chos 
mtho ba des sañs rgyas mthoù no zhes gsuñs pa de la rten ciû 
hbrel bar hbvuñ ba gañ zhe na / rten ciñ hbrel bar hbyuà ba zhes 
bya ba ui hdi Ita ste / hdi yod pas (3) ni hdi hbyun la / hdi skyes 
pai phyir hdi skye ba ste / gañ hdi ma rig pai rkven gyis hdu 
byed rnams / hdu byed Kkvi rkven gvis rnam par çes pa / rnam 
par çes pai rkven gyis miû daû gzugs / mi dan gzugs kyi rkyen 
uyis skve mched drug /skye mched drug gi rkyen gvis reg pa / 
reg pai rkven gvis thsor ba / thsor bai rkven gyis sred pa / sred 
pai rkyen gvis leu pa / len pai rkven gyis srid pa / srid pai rkyen 
gvis skye ba/ skye bai rkyen gyis rea çi dañ/ mya ñan dañ/ 
smre sûags bhdon pa daû : sdug bsñal ba dañ / vid mi bde ba (1) 


(!) Le sanscrit Säriputra. 

() Kandjour zAyi ; d'habitude .…. hdas chos. 

(8) Lecture de Madh., correcte. Kandjour Adi yod dam 
() Stein yi mug pu. 
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daû / hkhrug pa rnams hbyuà ste / de Itar sdug bsñal gyi phuû pa 
chen po hba zhig po (1) hdi hbyuñ bar hgyur ro / 

| de la ma rig pa hgags pas hdu byed hgag / hdu byed hgags 
pas rnam par çes pa hgag / rnam par çes pa hgags pas min dai 
gzugs hgag / miñ dañ gzugs hgags pas skye mched drug hgag. 
skye mched hgags pas thsor ba hgag /thsor ba hgags pas sred 
pa hgag | sred pa hgags pas leu pa hgag /len pa hgags pas sri 
pa hgag / srid pa hgags pas skye ba hgag / skye ba hgags pas rga 
çi dañ / mya ñan daû | smre shags hdon pa daù / sdug bsnal ba 
daû / yid mi bde ba daû / hkhrug pa rnams hgag par hgvyur 
te ; de Itar sdug bsüal gyi phuñ po chen po hba zhig po hdi hgag 
par hgyur ro //hdi ni bcom Idan hdas kyis rten ci hbrel bar 
hbyuñ ba zhes gsuñs so / 

| chos gaû zhe na / hphags pai lam yan lag brgyad pa ste ; hdi 
Ita ste / yañ dag pai Îta ba da / yañ dag pai rtog pa daù ; va 
dag pai bag daû/yañ dag pai las Kkyi mtha dañ / yañ dag pai 
hthso ba da / ya dag pai rtsol ba dañ / yah dag pai dran pa 
da / yañ dag pai tin ñe hdzin to / / hdi ni hphags pai lam van 
lag brgyad pa zhes bya ste / hbras bu thob pa (?) da mya ñan las 
hdas pa gcig tu bsdus te / bcom Idan hdas kyis chos so zhes bka 
stsal to / 

J de la sañs rgvas bcom Idan hdas gaû zhe na / sus chos thams 
cad thugs su chud pai phyir sañs rgyas zhes bya ste / des hphags 
pai çes rab kyi spyan daù / chos kyi sku daù Ian pa da (3) / slob 
pa daû mi slob pai chos de dag gzhigs pao / 

, de la rten ciñ hbrel bar hbyuñ ba mthoù ba ji Ita bu zhe na (t) 
hdi la bcom Idan hdas kvis sus rten ciñ hbrel bar hbyuñ ba rtag 
pa da (5) / srog med pa da / srog daû bral ba daû : ji Ita bu üd 
da / ma nor ba da / ma skyes pa da / ma byuñ ba da / ma 


(1) Aba zhig go, hetala, manque dans Stein. . 

(2) Stein red pa. 

(3) Stein chos kyi skus byan chub byed pa dan | slob pa dan mi slob 
pai chos rnams g3igs so. 

(*) Stein, plus voisin du sanscrit, de La ji ar na … hbyuñ ba mthon 3he 
na Oo. | 

(5) Sic Kandjour et probablement Stein Je pense qu'il faut lire comme 
ci-dessous (ad p. 88, 1. 11): réag par rgyun du (satatasamitam) srog …. 
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byas pa daùû , hdus ma byas pa daà / thogs pa med pa daà / dmigs 
pa med pa daù /zhi ba daÿ /hjigs pa med pa daû / mi hphrogs 
pa daû / zad pa med pa da (1) / rnam par zhi ba ma yin pai raû 
bzhin du mthoùû ba ste / gaû gis thsul hdi hdra bar chos hdi la aû 
rtag pa daù / srog med pa da / srog daû bral ba daà } ji Ita bu ñid 
da / ma nor ba daû / ma skyes pa daû / ma byuñ ba dañ / ma 
byas pa daù / hdus ma byas pa daû / thogs pa med pa daù / dmigs 
pa med pa daà / zhi ba daù / hjigs pa med pa daù / mi hphrogs 
pa da /zad pa med pa daû (1) / rnam par zhi ba ma yin pai raû 
bzhin du mthoù ba de hphags pai chos mñon par rtogs te / yañ 
dag pai ve çes dañ Idan pas (?) bla na med pai chos kyi skur saûs 
rgyas mtho ño zhes gsuñs so / 

: Sras pa / cii phyir rten ciù hbrel bar hbyuà ba zhes bya / 
smras pa / rgyu daû bcas rkyen daû bcas pa la byai / rgyu med 
rkyen med pa la ni ma yin te / dei phyir rten cià hbrel bar hhbyuû 
ba zhes byao / 

| de la bcom Idan hdas Kyis rten ciñ hbrel bar hbyuù bai mthsan 
üid mdor bsdus te bka stsal pa rkyen hdi üid kyi hbras bu ste / 
de bzhin geegs pa rnams byuû yaù ruû / ma byuñ ya ru /chos 
ruams kyi chos àid hdi ni hdug pao zhes bya ba nas gaû hdi chos 
ñid da / chos gnas pa üid daù / chos mi hgyur ba üid daù / rten 
cin hbrel bar hbyuñ ba mthun pa daû / de bzhin ñid dañ / ma 
nor ba de bzhin üid daû / gzhan ma yin pa de bzhin ñid daû / yañ 
dag pa ñid daû / bden pa kho na da / de kho na (4) ñüid dan / ma 
nor ba üid daù / phyin ci ma log pa àid ces bya bai bar du gsuñs 
SO / 

/{ hdi Itar ya rten ciû hbrel bar hbyuñ ba hdi gñis kyi phrvir 
hbyuñ ste / gñis gañ zhe na /hdi Ita ste / rgyu dañ hbrel pa ({) 
dan rkyen dañ hbrel pai phyir ro / 

| de yañ phyii dañ naû gi dañ rnam pa güis su bltao / 

| de la phyi rol gvyi rten ciù hbrel bar hbyuñ ba rgvu daù hbrel 


(2) Manque dans Kandjour et peut-être dans Stein. 

(2, Stein ye çes thob pas bla na 

(8) Manque dans Kandjour, mais donné par Stein. 
: (#) Les Xy1l. sont, pour la distinction de pa et de ba, des témoins peu 
sûrs. Je suis les dictionnaires. ue 
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pa gan zhe na / hdi Ita ste / sa bon las myu gu / myu gu las hdab 
ma / hdab ma las sdoû bu / sdoû bu las sbu gu (!)/sbu gu (*}) las 
sûiù po /sûüin po las me tos / me tog las hbras buo (°) / / sa bon 
med na myu gu mi hbyuñ ste / me tog med na hbras bui bar du 
ya mi hbyuà ño / sa bon yod na myu gu müon par hgrub par 
hgyur te / de bzhin du me tog yod na hbras bui bar du mñon par 
hgrub par hgyur ro // de la sa bon ni hdi sñam du bdag gis myu 
gu mñon par bsgrub bo süam du mi sems so / / myu gu ya hd 
sûam du bdag ni sa bon gyis mñon par b«grubs so sñam du mi 
sems s0 // de bzhin du me tog kyañ hdi sñam du bdag gis hbras 
bu mñon par bsgrub bo sñam du mi sems pai bar du ste / hbras 
bu yañ hdi sam du bdag ni me tog gis mon par bsgrubs so 
süam du mi sems mod kyi / on kyañ sa bon yod na myu gu müon 
par hgrub ciû hbyuñ bar hgyur ba nas de bzhin du me tog yod na 
hbras bui bar du ya müou par hgrub cià hbyuà bar hgvurte ; de 
Itar phyi rol gyi rten ci hbrel bar hbyu ba reyu daû hbrel par 
bltao | 

] phyi rol gyi rten ciù hbrel bar hbyuû ba (5) rkyen daù hbrel 
pa ji tar blta zhe na / khams drug hdus pai phyir te / khams 
drug po gaù dag hdus pai phyir zhe na / hdi Ita ste / sa dan ; chu 
dañ / me daà / rluñ daù / nam mkha daù / dus kyi khams rnams 
hdus pa las phyi rol gyi rten ciñ hbrel bar hbyuà ba rkyen dai 
hbrel par bltao / 

/ de la sai Khams ui sa bon rten pai bya ba byed do j/ chui 
khams ni sa bon brlan pai bya ba byed do //mei khams ni sa 
bon yoùs su dro bai bya ba byed do / j rlu gi khams ni sa bon 
bdu bai bya ba byed do // nam mkhaiïi khams ni sa bon la mi 
sgrib pai bya ba byed do } / dus ni sa bon bsgyur bai bya da byed 
do /jrkyen hdi rnams med par sa bon las myu gu mon par 
hgrub par mi hgyur gyi/f nam phyi rol gyi sai khams ma thsai 


(') Lecture de Bca. ; Kandjour sbu bu. 

(2) Voir les notes du texte sanscrit. 

(3) Le Kandjour, comme Madh., lisent hbyuñ ba rhyen ; il semble que 
Stein lise kbyun bai, Frag. D, n. 12. Il parait que, si on omet le suffixe du 
génitif, le pa de hbrel pa n'est pas justifié (katham HALO 
dho drastavyah). 
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ba med par gyur la de bzhin du chu daù / me daù / rluû da / nam 
mkha daû / dus kyañ ma thsan ba med par gyur te /thams cad 
hdus pa las sa bon hgags pa na de las myu gu mion par hgrub 
par hgvur ro / 

de là sai khams kyañ hdi sñam du (1) bdag gis sa bon rten pai 
bva ba byao sûñam du mi sems so //de bzhin du chui khams 
kvañ hdi süam du bdag gis sa bon brlan par byao süam du mi 
sems s0 // mei khams kyañ hdi sñam du bdag gis sa bon yoùs su 
dro bar byao (2) sûam du mi sems so //rluù gi khams kyañ hdi 
sûaim du bdag gis sa bon hdu bar byao sñam du mi sems so //nam 
mkhai khams kyañ hdi sam du bdag gis sa bou la mi sgrib pai 
bya ba byao sûñam du mi sems so / / dus kyaù hdi sñam du bdag 
gis sa bon bseyur bai bya ba byao sñam du mi sems so / / sa bon 
vañ hdi sûüam du bdag gis myu gu mon par bsgrub bo sûñam du 
mi sems s0 / / myu gu ya hdi sñam du bdag ni rkyen hdi dag gis 
mon par bsgrubs so süam du mi sems mod kyi/on kyañ rkyen 
hdi dag vod na sa bon hgag pa na myu gu mñon par hgrub par 
hgyur ro / / de bzhin du me tog yod na hbras bui bar du yaû 
mñon par hgrub par hgyur te / myu gu de yañ bdag gis ma byas / 
gchan (3) gvis ma byas /gñis kas ma byas / dbaû phyug gis ma 
byas (#) / dus kyis ma bsgyur / ra bzhin las ma byuñ / rgyu med 
pa las kvañ ma skyes te / on kyañ sa da / chu dañ / me dañ} 
rluû da / nam mkha dañ / dus kyi khams rnams hdus nas (5) sa 
bon hgag pa na myu gu (%) müon par hgrub te / de Itar phyi rol 
gvirten ciù hbrel bar byuñ ba (7) rkven dañ hbrel par bitao / 

; de la phyi rol gyi rten ciù hbrel bar hbyuñ ba ruam pa lñar 


(:) Stein a hdi ltar au lieu de hdt siam du. 

(2) Stein tshos par Lyao. 

(3, Stein pha rol. 

(*, Stein dban pos ma spruld : nirmita (lecture de Bca\. 

(5) Stein lit hkdus pa las (samaväyät) et supprime sa bon hgag pa na 
du Kandjour. 

(6, Stein myi gu shkye zhin hbytun bar hgyur te — jätir bhavati prädur- 
bhävab. 

() Kandjour hbrel par hgyur ba (1) rkyen dan hbrel bar bllao ; Stein 
hbrel par hbyun bai ; voir p. 94 n. 3. 


blta ste (1) / lña gañ zhe na / rtag par ma yin pa dañ/ chad par 
ma yin pa dan / hpho bar ma yin pa da / rgyu chu üu las hhras 
bu chen po mñon par hgrub pa dañ / de daû hbra bai rgyud duo : 

{ji Itar rtag par ma vin zhe na /gañ gi phyir myu gu yañ gzhan 
la sa bon yañ gzhau te / myu gu gañ yin pa de àid sa bon ma vin 
la / sa bon hyaus pa las myu gu hhvuñ ba ma vin /ma huags pa 
las kvañ ma yiu gvi / sa bon vañ hgag la de ñid kyi thse mvu gu 
yañ hbyuù ste / dei phyir rtag par ma yin no / 

| ji itar chad par ma viu zhe na j son hgags pai sa bon las mvu 
gu skye ba ma vin ÿ ma hyags pa las kvañ ma yin gyi / sa bon 
ya hgag la de üid Kkyi thse srau mdai mtho dma bzhin du mvyu 
gu skye bas dei phyir chad par ma yin no / 

fji tar bpho bar ma vin zhe na/gaûñ gi phyir myu gu vai 
gzhan la sa bon yañ gzhan / myu gu gañ yin pa de ñid sa bon ma 
yin te / dei phyir hpho bar ma yin uo/ 

f ji Itar rgyu chuû ñu las hbras bu chen po mñon par hyrub ce 
pa / sa bon chu àu btab pa las hbras bu chen po müou par hgrub 
par hgyur te } dei phyir rgyu chuû ñu las hbras bu chen po müon 
par hgrub bo / 

{ sa bon ji lta bu btab pa de Ita bui hbras bu müon par hgrub 
pas dei phyir de dañ hdra bai rgyud du ste / de Itar phyi rol gvi 
rtep ciù hbrel bar bhbyuñ ba rnam pa Iñar bltao } 

] de bzhio du naû gi rten ciñ hbrel bar hbyuñ ba yañ gñis kvi 
phvir hbyuñ ste j wñis gañ zhe na / hdi Ita ste / rgvu da hbrel 
pa daù rkyen dan hbrel pao / 

| de la naû gi rteu ciù hbrel bar hbyuû ba rgyu daû hbrel pa 
gañ zhe na / ga hdi ma rig pai rkyeu gvis hdu byed rnams zhes 
bya ba nas skye bai rkyen gyis rga çi zhes bya bai bar duo 
] gal te ma rig pa ma byuñ na hdu byed rnams Kyañ mi mñon 
pa zhig go // de bzhin du skye ba ma byuû du zin na rga çii bar 
du añ mi mñon pa zhig na/on kyaù (?) ma rig pa yod pa las 
hdu byed rnams müon par hgrub par hgyur ba nas de bzhin du (©) 


() Voir p. 75, n. 5. 
‘ (?) Lecture de Madh. — Kandjour hdi ltar. 
(8) de bzhin du manque dans Kandjour. 
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skye ba yod pa las rga çii bar du mñon par hgrub par bgyur ro / 
| de la ma rig pa ya hdi sûam du bdag gis hdu byed rnams müon 
par bsgrub bo sûam du mi sems so / / hdu byed rnams kyañ hdi 
shaim du bdag cag ni ma rig pas mon par bsgrubs so sñam du 
mi sems pa pas de bzhin du skye ba yañ hdi sñam du bdag gis 
rga çi mon par bsgrub bo sñam du mi çes çiñ /rga çi yañ hdi 
sûñaim du bdag ni skye bas müon par bssrubs so sñam du mi sems 
pai bar du ste / on kyañ ma rig pa yod pa las hdu byed rnams 
müon par hgrub ci hbyuñ bar hgyur ba nas de bzhin du skye ba 
yod pa las rga ci bar du müon par hgrub ciû hbyuñ bar hgyur te / 

de Îtar na naû gi rten ciù hbrel bar hbyuñ ba rgyu dañ hbrel 
par bitao} 

} nañ gi rten ci hbrel bar hbyuñ ba rkyen da hbrel par ji Itar 
blta zhe na / khams drug hdus pai phyir te / khams drug pa gaû 
dag hdus pai phyir zhe ua / hdi Ita ste / sa dañ chu da me da 
rluñ dañ nam rmkha dañ fnam par çes pai khams rnams bdus pa 
las na gi rten ci hbrel bar hbyuñ ba rkyen dan hbrel par bltao / 

/ de la naû gi rten cià hbrel bar hbyuñ bai sai Khams gaû zhe 
pa / gañ hdi hdus nas lus Kkyi sra bai dûos po mñou par hgrub par 
bycd pa hdi ni sai khams zhes bya 0 / / gañ lus sdud pai bya ba 
byed pa hdi ni chui khams zhes bya o // gaû lus kyi zos pa daù / 
bthuñs pa daù / hthsos pa daù / myañs pa rnams hju bar byed pa 
hdi ni mei khams zhes bya 0 //gaû lus kyi dbugs phyi naù du 
rgyu bai bya ba byed pa hdi ni rluñ gi khams zhes byao / / gañ 
lus kyi naû sbubs yod par byed pa hdi ni nam mkhaï khams zhes 
byao }/ gaù mduû khyim gyi thsul du lus kyi (!) min dañ gzugs 
kyi myu gu (2?) müon par hgrub par byed pa rnam par çes pai 
thsogs la hdus pa (3) da / zag pa daû bcas pai yid kyi rnam par 
çes pa gaù yin pa (t) hdi ni ruam par çes pai khams zhes byao / 

| rkyeu de (*) dag med par lus skyÿe bar mi hgvur gyi / nam (°) 


(1) lus kyi manque dans Kandjour. 

(2) kyë myu gu manque dans Madh. 
(8) Stein {na dan ldan pa dan. 

(*) gan yin pa manque dans Madh. 

(ë) Kandjour Adi. 

(6) nam manque dans Madh. 


+? 
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van gi sai khams thsa zhiû / de bzhin du chu dañ me da rlui 
dañ nam mkha da rnam par çes pai khams rnams kvañ thsaû 
bar gvur la / thams cad hdus pa de las lus mñou par hgrub par 
hgyur ro / 

] de la sai khams kyañ hdi sûam du bdag gis hdus nas lus ki 
sra bai dûos po mñon par bsgrub bo sñam du mi sems so ; / chui 
khams kya hdi sñam du bdag gis lus kyi sdud pai bya ba bya 0 
sûam du mi sems s0 // mei khams kvañ hdi sñam du bdag gis lus 
kyi zos pa dañ hthuñs pa dañ hthsos pa dañ myañs pa rnams hju 
bar bya o sñam du mi sems so }; rluñ gi khams kyaù hdi sñam du 
bdag gis lus kyi dbugs phvi nañ du rgyu bai bya ba bya o sûam 
du mi sems so /nam mkhaiïi khams Kkyañ hdi sñam du bdag gis 
lus kyi nañ sbubs yod par bya o sûam du mi sems so / / rnam par 
çes pai khams kyañ hdi süam du bdag gis lus kyi min daû gzugs 
mon par bsgrub bo sûñam du mi sems so //lus kyaù hdi sñam 
du bdag ui rkyen hdi dag gis bskyed do sñam du mi sems mod 
_kyi/ on kyañ rkyen hdi dag yod na lus skye bar hgyur ro / 

/ de la sai Khams ni bdag ma yin / sems can ma yin / srog ma 
yin /skye ba po (1?) ma yin/çed las skyes pa ma yin / çed bu 
ma yin / bud med ma vin /skyes pa ma yin / ma ni ma yin/àùa 
ma yin / bdag gi ma yin / gzhan sui yaù ma yin no //de bzhin 
du chui khams daû / mei khams daù / rluñ gi khams daû / nam 
mkhai khams daû / rnam par çes pai khams kyañ bdag ma yin/ 
sems can ma yin } srog ma yin / skye ba po ma vin /çed las skyes 
pa ma yin /çed bu ma yin / bud med ma yin /skyes pa ma vin / 
ma ni ma yin / ña ma yin / bdag gi ma yin / gzhan sui vañ ma 
yin no} 

} de la ma rig pa gaû zhe na / khams drug po hdi dag üid la 
ga gcig pur bhdu çes pa da /ril por hdu çes pa dan /rtag par 
hdu çes pa daù ! brtan par hdu çes pa da / ther zhug tu hdu çes 
pa daù / bde bar hdu çes pa da / bdag tu hdu çes pa daù / sems 
can (*) dañ / srog da / skye ba po (3) da gso ba daù / skyes bu 
daù / gaû zag tu hdu çes pa da / çed las skyes pa daà / ced bur 


(1) Stein skye ba ma yin. 
(2) Madh. répète hdu çes pa (samjna).. 
(8) Stein skye ba dan. 
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hdu çes pa da / ña zhes bya ba daà / bdag gi zhes bya bar hdu 
çes pa ste / hdi Ita bu la sogs pa mi çes pa ruam pa sua thsogs 
pa (?) hdi ni (2) ma rig pa zhes bva 0 / 

J de Itar ma rig pa yod pas yul rnaims la hdod chags daû zhe 
sdañ da gti mug hjug ste / de la vul rnams la hdod chags da 
zhe sdaû daû gti mug gaû vin pa hdi ni ma rig pai rkyen gyis (*) 
hdu byed rnams zhes byao / 

/ dños po so sor rnam par rig pa ni rnam par çes pa 0 }/ 

| rnam par çes pa daù Ihan cig ñe bar leu pai phuñ po bzhi po 
hdi dag ni min dañ gzugs so (4) / 

{ miû dan gzugs la brten (*) pai dbañ po rnams ni skye mched 
drug go / 

| chos gsum hdus pa ni reg pa o/ 

| reg pa myoùû ba ni thsor ba o }/ 

j thsor ba la (f) zhen pa ni sred pao} 

; sred pa hphel ba ni len pa o / 

j len pa las skyes pa ya srid pa bskyed pai las ni srid pa 0 / 

| rgyu de las phuû po byuñ ba ni skye ba 0 / 

{ skyes nas phuñ po smin pa ni rga ba 0 / 

{ rgas pas phu po hjig (*) pa ni hchibao} 

! hchi zhin myos te mñon par chags par dañ beas pai paû gi 
yoùs su gduû ba ni mya ñan to (*)} 

J mya üan las byuû bai thsig tu smra ba ni smre sñags hdon 
pao / | 

| rnam par çes pai thsogs lûa dañ mthsuñs par dan pai (°) mi 
bde ba myoù ba ni sdug bsñal lo / 


(!) pa manque dans Kandjour. 

(?) Stein Adi la bu ni. 

(3) ma rig pai rhkyen gyis manque dans Stein et n’est pas confirmé par 
ce qui suit. | 

(‘) Stein : rnam par çes pa da lhan chig [sky]e [ba ñe bar lend pai] 
phun po gzugs pu gzugs myed pa bzht po de dag ni myin dan gzugs 
so. Voir ci-dessous p. 11, 1. 5. 

(5) Stein rlen. 

(6) Stein las. 

(7) Stein Kandjour 3h1g. 

(*) Kandjour an r'lo ; Madh. ñan no. 

(°) Kandjour : rnam par çes pa lnai thsogs dan ldan pa. 
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| yid la byed pa dañ mthsuñs par Idan (1) pai yid kyi sdug 
bsñal ni yid mi bde ba o/ 

| gzhan yañ hdi Ita bu la sogs pai ñe bai ñon moñs pa ga yin 
pa de dag ni hkhrug pa zhes bya o / 

/ de la mun pa chen poi phyir ma rig pa 0 / / müon par hdu 
byed pai phyir hdu byed ruams so / /rnam par rig pai phyvir 
roam par çes pa 0 / (2)! phan thsun brten pai phyir miû da gzugs 
o / /skye bai sgoi phyir skve mched drug go / / reg pai phrir 
reg pa Oo / / myoù bai phrir thsor ba o / skom (3) pai phyir sred 
pao }//ñe bar leu pai phyir len pa o / / ya srid pa bskved pai 
phyir () srid pa o // phuñ po hbyuñ bai phvir skye ba 0 / / phui 
po smin pai phyir rga ba o //hjig pai phyir hchi ba o /; mya üan 
byed pai phyir mya ñan to} /thsig gis smre bai phyir smre sñags 
hdon pa o //lus la gnod pai phyir sdug bsñal lo // sems la gnod 
pai phyir yid mi bde ba o /} ñonu moûs pai phyir hkbrug pa o / 

{ gzhan yaù (*) de kho na id mi rtogs çiû log par çes te mi (f) 
çes pa ni ma rig pa o // de Itar ma rig pa yod na hdu byed rnam 
gsum mon par hgrub ste / bsod nams su ñe bar hgro ba daà; 
bsod nams ma vin par ñe bar hgro ba dañ / mi gvo bar hgro 
ba o (°) / / de la bsod nams su ñe bar hgro bai hdu byed rnams 
las bsod nams su üe bar hgro bai rnam par çes pa üid du hgvur 
ba daû / bsod nams ma yiu par ñe bar hgro bai hdu byed rnams 
las bsod nams ma yin par ñe bar hgro bai rnam par çes pa üid 
du hgyur ba daù / mi gyo bar ñe bar hgro bai hdu byed rnams 
las mi gyo bar ñe bar hgro bai rnam par çes pa id du hgvur ba 
hdi ni hdu byed kyi rkyen gvis (*) ruam par çes pa zhes bya o (°)// 


() Kandjour : … dan ldan pa; Madh. yid dan mthsuñs par ldan 
pai (manasà sammyuhklamn) ; Si. yid la byed pa... 

(2) Kandjour … çes pa /| rten pat... 

(8) Madh. brkam pai phyir ; Stein skom. 

() Kandjour srid pa shkye bat phyir. 

(5) Madh. ya na de kho na …. 

($) Madh. na çes pa. 

(7) Kandjour Agro o ; Madh. Stein. hkgr'o bao. 

(8) kdu byed kui rhyen gyis manque dans Madh. 

(°) Le fragment Stein est ici mutilé, mais d'après l'espace réservé aux 
mots qui manquent, il faut lire, d'après M. Z. D. Barnett : de b:hin du 
rnam palr çes pai rhyend kyis min dañ gsugs s0] = evam vijrianapra- 
tyayarm.…, ce qui correspond aux lectures de Bca et de Si. : voir p. 82 n. 3. 
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ruam par çes pa dañ Ihan cig skyes pa phuñ po gzugs can ma 
yin pa bzhi daù / gzugs gaù yin pa de ni rnam par çes pai rkyen 
gvis miù daû gzugs zhes bva o (1)// miàû da gzugs rnam par hphel 
bas skye mched drug gi sgo nas (?) bya ba byed pa rnams hbyuû 
sta / de ni miù daû gzugs kyi rkyen gyis skye mched drug ces 
bva o ; / skye mched drug po dag las reg pai thsogs drug hbyuñ 
ste / de ui skye mched drug gi rkven gyis reg pa zhes bya o//ji 
Ita bur reg pa hbyuñ ba de Ita bur thsor ba hbyuñ ste / de ni 
reg pai rkyen gvis thsor ba zhes bvao / / thsor bai bye brag de 
dag myoù ba dañ mon par dga ba dañ lhag par zhen pa da} 
lbag par zhen nas hdug pa de ni thsor bai rkyen gvis sred pa 
zhes bya o // myoùû ba dañ mûon par dga ba da / lhag par zhen 
pa daù /Ihag par zhen nas hdug pa las bdag sdug pai ño bo daù / 
bde bai ño bo da hbral bar ma gyur cig sñam du yoùs su mi 
gtoû bar phyir zhiñ smon pa (8) hdi ni sred pai rkyen gyis len pa 
zhes bya o / (*)/ de Itar smon zhi yañ srid pa bskyed pai las / lus 
dan / ñag dan / yid kyis kun nas sloû ba de ni len pai rkyen gyis 
srid pa zhes bya o } / Las de las skyes pai phuñ po Iña rnams müon 
par bgrub pa ga yin pa de ni srid pai rkyen gyis skye ba zhes 
bya o // skyes nas mûon du (5) hgrub pai phuñ po rnams kyi hphel 
ba voñs su smin pa da / hjig par hgyur ba de ni skye bai rkyen 
gvis rga Ççi zhes bya 0 / 

; de Itar na rten ciñ hbrel bar hbvuñ bai yan lag beu güis po 
hdi dag ni rgyu gzhan daû gzhan las byuû ba / rkyen gzhan dañ 
gzhan las byuñ ba (5) rtag pa ma yin mi rtag pa ma yip /hdus 
bvas ma yin hdus ma byas ma vin / rgyu med pa ma yin rkyen 
med pa ma yin (7) /myoù ba yod pa ma yin /zad pai chos ma 


(:) Voir note 9 p. 100. 

(?) Lecture de Mad. ; Kandjour sgo 5hes. 

(3: Madh. sxarn du mi gton bai smon = ity atyñgaprarthanaä. 

(4) Madh. Len pa 5hes bya ste ; diios po gan la sred pa dan bcus pai 
dos po de bsag cin sgrub pai phyir ñe bar len pa len zhin ; de dan 
de la sinon pa 0 ;' de ltar smon :hin. 

(*) Madh. skye ba mrion par … 

(5, Le Fragm. Stein, mutilé, porte g rhkyend gcig | rlag pa ma yin … 

(") Placé dans Stein (avec variante rgyu myed pa las byun ba rhyen 
myed pa las byun ba ma yin) après myon ba …… 
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yin/hjig pai chos ma yin / hgog pai chos ma yin te / thog ma 
med pai dus nas (1) zhugs pa rgyÿun ma chad par kluû gi rgvun 
bzhin du rjes su zhugs pa o / 

| rten ci hbrel bar hbyuñ baï van lag bcu güis po hdi dag ni 
rgvu gzhan dañ gzhau las byuñ ba / rkyen gzhan daû gzhan las 
byuñ ba /rtag pa ma yin mi rtag pa ma yin /hdus byas ma vin 
hdus ma byas ma yin /rgvu med pa ma yin rkyen med pa ma vin. 
myoù ba yod pa ma yin / zad pai chos ma vin /hjig pai chos ma 
yin / hgog pai chos ma yin te / thog ma med pai dus nas zhugs 
pa / rgyun ma chad par kluû gi rgyun bzhin du rjes su zhugs mod 
kyi'on kyañ yan lag bzhi po hdi dag ni rteu cin hbrel bar 
hbyuû bai van lag beu gñis po de dag bsdu bar bya bai phvir ( 
rgyur hgyur ro (3) // bzhi po gaù zhe na / hdi Ita ste / ma rig pa 
daû sred pa dañ las daû / rnam par çes pa 0 / 

] de la rnam par çes pa ni sa bon gyi raû bzhin gyis rgyu byed 
do //las ni zhiñ gi raû bzhin gyis rgyu byed do //ma rig pa 
dañ sred pa ni ñon moñs pai raû bzhin gyis rgyu byed do / ; de la 
las dañ ñon moûs pa dag ni sa bon rnam par çes pa skyed do ({)! 
} de la las ni sa bon rnam par çes pai zhiù gi bya ba byed do; 
| sred pa ni sa bou rnam par çes pa brlan par byed do / / ma rig 
pa ni sa bon rnam par çes pa hdebs te rkyen hdi dag med na sa 
bon rnam par çes pa mñon par hgrub par mi hgyur po / 

} de la las kyañ hdi sham du bdag gis sa bon rnam par çes pai 
zhiñ gi bya ba bya o sûüam du mi sems so / / sred pa yaù hdi sûam 
du bdag gis sa bon rnam par çes pa brlan (°) par bya o sûüam du 
mi sems 50 / / ma rig pa yaû hdi sûam du bdag gis sa bon rnam 
par çes pa gdab bo sñam du mi çes so / / sa bon rnam par ces 
pa ya hdi sñam du bdag ni rkyen hdi dag gis bskyed do süam 
du mi sems te / on kyañ sa bon rnam par çes pa las kyi zhiû la 


(1) Stein dus nas kluñ gi rgyun bzhin du rgyund ma chad par :hugs 
pai rjesu zhugs. 

(2) phyir manque dans Kandjour. 

(3) Stein bshi po hdi dag ni de bsdu bar bya bai rgyur hgro o. 

(4) Madh. ion mons pa dag gis ni …. bskyed do. 

(5) Stein rlan. 
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brten (1) pa / sred pai brlan gvis brlan pa ; ma rig pai lud kyis 
bran pa (2) skye ba na (8 skye bai gnas ñin mthsams sbyor ba 3) 
mai müal de dañ der (#) miû dañ gzugs kyi myu gu mon par 
hgrub ste / miñ dan gzugs kyi myu gu de yañ bdag gis ma bvas 
gzhan gis (5) ma byas /gñis kas ma byas /dbañ phyug gis ma 
bvas (5) dus kyis ma bsgyur /raû bzhin las ma byuñ / byed pa 
[ucis] la rag las pa ma yin (7) / rgyu med pa las kyañ ma skyes 
te / on kyanñ (8) pha dañ ma phrad pa dan /zla mthsan (°) daû 
Idan pa daù } rkyen gzhau yañ hthsogs na (1°) bdag po med pai 
chos } bdag gi med pa / hdzin pa med pa / nam mkha dañ mthsuñs 
pa / sgyu mai mthsan üid kyi (4) raû bzhin dag la rgyu dañ rkyen 
rnains ma thsaù ba med pai phyir skye bai gnas ñiñ (2) mthsams 
sbyor ba mai müal de dañ der myoù ba dan Idan pai (3) sa bon 
rnam par çes pa miû dañ gzugs kyi myu gu müon par hgrub bo (4) / 

/ hdi Ita ste / mig gi rnam par çes pa ni rgyu lüa las hbyuû 


(l Stein rend. 

(® C'est la lecture du Bea. tibétain (— avidyäaslegmasiktam);le Kandjour 
lit : aa rig pali] lus hkyis bran pa qui ne peut être correct ; le Madh. 
tibétain ma rig pas legs par btab pa las shye ba na (avidyasvavaki- 
rnam), Stein ma rig pai lad kyis btabh pa (avidva-dpsty-avakirnam), 
car comme le remarque M. L. D. Barnett /{ad = lta. Mais je ne pense pas 
que lus du Kandjour: puisse être une corruption de Z{as (= ltad-hyis\ ; je 
croirais plus volontiers que {ad est une mauvaise graphie de Zud, qui 
est la lecture de Bca. 

(*) Manque dans Stein. 

(+) Ce sont les lectures du Kandjour, Bea., etc. — Le Madh. tibétain : 
skye bai gnas de dan des ñin mthsams sbyor ba na mai mnal du min … 

(”) Stein pha rold hyis. 

®) Stein dban pos ma spruld. 

(‘ Lectures du Kandjour, de Stein et de Bca. ; je crois gcig nécessaire : 
Madh. rgyu gciq la rag las pa ma yin rhkyen gcig la rag las pa ma yin 
— naikahetvadhinah, naikapratyayäbhinah : mais les MSS. portent 
seulement na caikakt'anädhino ca napy ahetusamutpannalh …… 

(“on kyañ manque dans Stein. 

(‘1 Stein dus — ka ; ici 31a mthsan traduit mieux r'£u«. 

(1) Stein {hsogs pu na. 

(!!) Stein remplace kAyi par dan. 

(!?, La lecture xid de Stein est suspecte. 

(13, Sic Kandjour, Stein, Bca. ; Madh, so nya bu dan... 

("#,) Madh. Stein sgrub bo. 
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ste (1) /Iña gaû zhe na / hdi Ita ste (2) / mig la brten pa daû  gzuss 
dañ / snaû ba da / nam mkha da / de bskyed (3) pai vid la byed 
pa la yañ brten nas mig gi rnam par çes pa hbvuñ ño (4) / ! de la 
mie ni mig gi rnam par çes pai rten ($)gyi bva ba bved do, 
gzuuS ni Mig gi rnam par çes pai dmigs pai byva ba bved do: 
{ soaû ba ni mñon pai bva ba byed do !' nam mkha ni mi sgrib pai 
bya ba bved do // de bskyed pai (5) yid la byed pa ni bsam pai 
bva ba byed do //rkven de dag med na mig gi rnam par çes pa 
hbvuñ bar mi hgyur gyi / gaû gi thse naû gi skve mched mig ma 
thsañ bar ma gvur la / de bzhin du gzugs daû / snaû ba dan ;/ nam 
mkha dañ / de bskved pai (5) vid la byed pa dag ma thsan bar ma 
gvur te /thams cad hdus pa (*) de las mig gi rnam par çes pa 
hbyuû bar hevur ro / / de la mig ni hdi süam du bdag gis mig gi 
ruam par çes pai rten (5) gyi hva ba bya o sñam du mi ces so. 
gzugs kvañ hdi sñam du bdag gis mig gi rnam par çes pai dmigs 
pai bva ba byao süam du mi sems so / / snaû ba yaû hdi sñaim du 
bdag gis mig gi rnam par ces pai mon pai bya ba bya o sñam du 
mi sems S0 / / nam mkha yaû hdi süam du bdag gis mig gi ruam 
par çes pai mi sgrib pai bya ba byao sûam du mi sems so }/ de 
bskyed pai (5) yid la byed pa yañ hdi sñam du bdag gis mig gi 
rnaim par çes pai bsam (*) pai bya ba byao sñam du mi sems so } 
finig gi rnam par çes pa vañ hdi sñam du bdag ni rkyen hdi dag 
gis bskved do sñam du mi sems te / on kyaû rkven hdi dag yod pa 
las mis gi rnam par çes pa skve bar hgvur ro // de bzhiu dbaà 
po lhag ma ruams la yaû (1) ci rigs su shyar ro } 

} de à chos gañ yaû hjig rten hdi nas hjig rten pha rol tu m 


(1) Stein …. ni {nat phyir shyco. 

(?) Manque Kandjour,, Stein, Si. 

(3) Kandjour, Stein : skyed. 

(‘) Stein skyeo. 

(5) Madh. br'éen. 

(5) Kandjour de dan hbyun ba yid.… 

(?) Madh. kdus pa pa de las. 

(8: Kandjour de dan hbyun bai yid la 

(®) Madh. seras pat (incorrect ?). 

(°) Lectures de Madh. ; Kandjour lhag ma rnams kyanñ ci rigs su … 
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hpho mod kyi / rgyu daû rkyen rnams ma thsañ ba med pai phyir 
las kyi hbras bur müon pa yaù (1) vod do / 

j hdi Ita ste / dper pa rab tu phyis pai (?) me loùû gi dkyil hkhor 
la bzhin gyi gzugs brñan snañ ba ya bzhin me loû gi dkyil hkhor 
du ma hphos mod kyi rgvu da rkyen ma thsañ ba med pai 
phyir bzhin du müon pa yañ yod do //de bzhin du hdi nas kyaû 
su vyaû Ççi hphos pa med la gzhan du ya ma skyes te /rgyu daû 
rkyen rnams ma thsañ ba med pai phyir las kyi hbras bur (5) 
mon pa yañ yod do / 

} hdi Ita ste } dper na zla bai dkyil hkhor ni dpag thsad bzhi 
Khrii sted nas hgro ste (*) / on kyañ snod chuñ àu chus gañ bar 
2la bai dkvil hkhor gvi gzugs brñan snaû ba yaù /zla dkyil hkhor 
ni gnas de nas ma hphos te / suod chuñ üu chus gañ bai nañ du 
soù ba yañ med mod kyi / rgyu daû rkyeu rnams (°) ma thsañ ba 
med pai phyir zla bai dkvil hkhor du mñon pa ya yod do //de 
bzhin du hdi nas kyañ su va çi hphos pa med la ! gzhau du ya 
ma skyes mod kvi (f) /rgyu dañ rkyen rnams ma thsañ ba med 
pai phvir las kyi hbras bur mñon pa ya yod do} 

} hdi Ita ste / dper na me ni rgyu daù rkyen ma thsañ na mi 
hbar gyi rgyu dañ rkyen hthsogs pa las hbar ro ; / de bzhin du 
bdag po med pai chos / bdag gi med pa / hdzin pa med pa / nam 
mkha dañ mthsuñs pa / sgvu mai mthsan fid kyi (°) raû bzhin 
dag la rgyu daû rkyen rnams (8) ma thsañ ba med pai phyir 
skye baï gnas üih mthsams sbvyor ba mai mñal de daû der (°) sa 
bon rnam par çes pa las dañ ñon moñs pa rnams kyis bskyed pa 
min daû gzugs kyi myu gu mon par hgrub (1!) ste / de Itar naû 


(1) Madh. mon par yan (incorrect). 

(2) De hphyi ba = hphyid pa. 

(3) Kandjour bu (incorrect). 

(*) Lectures de Madh. : Kandjour bzht khri ñis ston hgro ste ; il semble 
que, en tout cas, on doive corriger le Kandjour en ajoutant ñts ston [gt 
sted nas) hgro ste ; urdhvam (sted nas) est nécessaire. 

(5) rnams manque ici dans Kandjour ; voir ci-dessus I. 8. 

(6) Ci-desgus »na shyes Le. 

(5) Stein remplace Ayt par dan. 

(5) rnams manque dans Stein. 

(°) Pour les lectures de Madh. voir ci-dessus p. 103. 

(1) Madh., Stein sgrub ste. 
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gi rten ci hbrel bar hbyuû ba (1) rkyen da (2) hbrel par blta o: 

| de la naû gi rten ciù hbrel bar hbyuñ ba rnam pa lñar blta 
ste (3) / Iña gañ zhe na /rtag par ma yin pa daû / chad par ma 
vin pa daû / hpho bar ma yin pa daû /rgyu chuñ üu las hbras 
bu chen po hbyuñ ba daû de daû hdra bai rgyud du o / 

Jjiltar rtag pa ma vin zhe na / ga gi phyir tha mai (*) chi ba 
phuû po rnams kyañ gzhao la / skye bai char gtogs pai phuà po 
rnams (°) kyaù gzhan te / tha mai hchi bai phuñ po ga yin pa de 
id skye bai char gtogs pa roams ma yin gyi / tha mai hchi bai 
phuñ po rnams kyañ hgag la skye bai char gtogs pai phuñ po 
roams kvañ hbyuû bas dei phyir rtag par ma yin no / 

[ji Îtar chad par ma yin zhe ua / tha mai hchi bai phuñ po 
ruams sou (5) hzags pa las skye bai char gtogs pai phuû po rnams 
hbyuñ ba ma yin (*) ma hgags pa las Kyañ ma yin gvi/tha mat 
hchi bai phuñ po ruams kvyañ hgag la (8) / de ñid kyi thse skve 
bai char gtous pai phuñ po rnams srañ mdai mtho dmau bzhin 
hbyuñ bar hgyur te dei phyir chad par ma yin no | 

[ji tar hpho bar ma vin zhe na / sems can gyi rigs (°) mi hdra 
ba nas skal pa müam pai skye bafr] müon par sgrub pas (") dei 
phyir hpho bar ma yin no/ 

| ji tar revu chuñ àu las hbras bu chen po hbyuù ba|r] zhe na / 
las chuñ ñu byas pa las hbras bu chen poi (1) rnam par smin pa 
myoû ste / dei phyir rgyu chuñ ñu las hbras bu chen po mñon 
par hgrub bo (!2)/ 


() Stein bat (voir p. 94, n. 3. 

(?) Stein omet dax (incorrect) 

(5) Madh hbyun ba Inar blta bar bya ste (drastavyam) Stein …hbyun 
ba Iñnaï phyir blta ste. 

(*) Madh. lit deux fois {ha mai, géreralement {ha ma, lecture de Stein; 
Kandjour. une fois a ma. 

(5) Kandjour et Stein char gtogs pa rnams kyan, qu’on peut préférer. 

($) Stein omet son. 

(*) Madh. na yin la qu'on peut préférer. 

(8) Kandjour gags la. 

(*) Kandjour ris. 

(10) Pour les variantes, voir p. 85 n. 11. 

(M1) Madh. chen po. 

(?) Madh, chen po hbyun La yin no. 
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| [ji Itar de daù hdra bai rgyud du zhe na] (1) / ji Itar myoù bar 
hgyur bai las byas pa (?) de Itar myoù bar hgyur bai rnam par 
smin pa myoù ba (?) dei phyir de da hdra bai rgyud du o / 

} btsun pa çä rii bu rten ci hbrel bar hbyuñ ba bcom ldan hdas 
kyis yaû dag par gsuñs pa hdi gaù la la zhig gis yañ dag pai çes 
rab kyis de Itar yaû dag pa ji Ita ba bzhin du rtag par rgyun du 
srog med pa daà } srog daû hbral ba daù / ji Ita bu üid daù / ma 
nor ba da /ma skyes pa daû / ma byuû ba daû / ma byas pa 
daû / hdus ma byas pa daù / thogs pa med pa da / dmigs pa (3) 
med pa da /zhi ba da /hjigs pa med pa daù / mi hphrogs pa 
da / zad pa med pa da / rnam par zhi ba ma yin pai rañ bzhin 
du mthoù ba da / med pa daû / gsog daû / gsob da | sûñiû po med 
pa daù } nad da / hbras da / zug rûu dan / sdig pa da / mi rtag 
pa da / sdug bsñal ba daà / stoñ pa daû / bdag med par yaû dag 
par rjes su mthoù ba de ni ci bdag hdas pai dus na hbyuû ba 
zhig gam /on te bdag hdas pai dus na ma byuñ ba zhig / bdag 
hdas pai dus na cir gyur pa zhig / bdag hdas pai dus na ji Itar 
bur gyur pa zhig (#) sñam du son gyi mtha la mi rtog go |! ci ma 
oùs pai dus na hbyuñ bar hgyur ram / on te ma oùs pai dus na 
hbyuû bar mi hgyur / ma oùs pai dus na cir hgyur / ma oùs pai 
dus na ji Ita bu zhig tu hgyur sûam du phyi mai mtha la mi rtog 
go / / hdi ci zhig / hdi ji Ita bu zhig / ci zhig yod / cir hgyur / sems 
can hdi dag gaû nas oùs / (°) hdi nas çi hphos nas gañ du hgro 
bar hgyur zhes da Itar byuñ ba la yañ mi rtog go / 

; hjig rten na dge sbyoù ñam (f)/bram ze dag gi Ita bar soû 
ba tha dad pa ga dag yod pa hdi Ita ste / bdag tu smra ba da 
Idan pa am /sems can du smra ba daû Idan pa am /srog tu 
sinra ba dan Idan pa am / gañ zag tu smra ba daû Idan pa am} 
dge mthsan daû bkra çis su smra ba dan Idan pa dag kyañ ruñ 
ste / Ihag par gyo ba da hbral bar gyo ba de dag dei thse na des 


(1 Manque dans les sources tibétaines comme ci-dessus p. 9%. 
(?) Madh. byas pas, 1nyon bas. 

(3) Madh., Si. sgrib pa. 

(+) Kandjour zhig gu ; ci-dessous 1. 21. jt l{a bu zhig tu hgyur. 
(5) Madh. de hdi nas qu’on peut préférer. 

(6) Kandjour spyod dam ; Madh. sbyon dan. 


— 108 — 


spañs par hgyur te / yoñs su çes na rtsa ba nas bcad de ; ta lai 
mgo bzhin mi snañ ba raû bzhiu du phyis mi skye mi hgag pai 
chos can du hgyur ro / 

/ btsun pa çà rii bu gañ la la chos la bzod pa hdi Ita bu da 
Idan te / rten ciû hbrel bar hbyuñ ba ya ya dag par khoû du 
chaud na de la de bzhin geess pa dgra bcom pa yañ dag par 
rdzogs pai sas rgyas /rig pa daû zhabs su Idau pa /bde bar 
geegs pa / hjig rten mkhyen pa / skyes bu hdul bai Kha lo sgyur 
pa bla na med pa /Iha dañ mi rnams Kkyi ston pa / sañs rgvas 
bcom Idan hdas kyis yaù dag par rdzogs pai saûs rgyas su hgzyur 
ro zhes bla na med pa yaû dag par rdzogs pai byañ chub tu luû 
bstan te / 

byañ chub sems dpa sems dpa chen po byams pas de skad ces 
smras nas /thse dañ Idan pa çà rii bu daù j Iha da mi dan | Iha 
ma yin daû /dri zar bcas pui hjig rten yi rañs te / bvañ chub 
sems dpa sems dpa chen po byams pas bçad pa la müon par bstod 
do / / 

/{ / phags pa sa lui lja ba zhes bya ba theg pa cheu poi mdo 
rdzogs so // 


Appendice | 


Définition sommaire du Pratityasamutpada 


[Ci-dessus p. 73, 1 4 : tatra pratitvasamutpädalaksanam sam- 
ksepata uktam bhagavata / idampratyayataäphalam....] 

Cette définition est reproduite à peu près textuellement et commentée 
dans les sources br'ahmaniques (Bhämati, Vedantakalpataru, Sarvadar- 


sanasamgraha). D'autre part, on en trouve, soit les éléments, soit des 
citations, dans divers ouvrages bouddhiques. 
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i. Sources brahmaniques. 


DBhämati ad ii, 2, 19. Samksepato hi pratityasamutpädala- 
ksanam uktam buddhena idampratyayaphalam iti utpadad va 
tathägatänäm anutpadaäd va sthitaivaisä dharmäuäm dharmatä 
dharmasthititä dharmaniyaämakatä pratityasamutpadänulomateti. 

Les commentaires distinguent deux sütras idampratyayaphalam et 
uipidäd va, relatifs aux deux upanibandhas (hetu® et pratyayac) dont 
a parlé le Salistamba. 

Vedäntakalpataru (273.,,) : Pratyayopanibandhasya samgra- 
hakam buddhasutram udäharati : idam iti. Hetum anyam praty 
ayate gacchatiti itarasahakäribhir milito betuh pratyayah : idam 
käarya[m] pratyayasya käranasamudäyamätrasya phalam na ceta- 
nasya kasya cid ity arthah. Hetupanibaudhasya samgrähakam 
sütram udäharati utpadad veti : tathägatanäm buddhänäm mate 
dharmänäm käryanam käranänam ca ya dharmatä käryakärana- 
bhavarüpa esä utpadäd anutpadad vä sthitä. Dhatte iti dharmah 
karanam ; dhriyate iti dharmah Kkäryam : yasmin sati yad 
utpadyate asati ca notpadyate tat tasya käranam Kkäryam ca, na 
cetauah kva cit käryasiddhaye ‘’peksitavya ity arthah. Sthita- 
dharmatä ity etat svayam eva sutrakrd vibhajate; dharmasthititeti 
karyatam aäha : käryasya hi dharmasya käranäd anatiprasañgena 
kalavisese sthitir bhavatiti svarthikas talpratyayah ; dharmaniya- 
makateti käranatäm äha : dharmasya käranasya käryam prati 
niyämakatety arthah. Nanv evamvidham eva käryakäranatvam 
ua cetauad rte sidhyati ? tatraäha pratityeti : Kärane sati tat 
pratitya prâpya samutpädäpulomatanusaritä va saiva dharmata, 
sa cotpädänutpädätmaä dharmänam sthitä, na cetanah kascid 
upalabhyata ity arthah. 

Le commentaire du Sarvadarsanasamgraha (Bibl. Ind. 20-21) suppose 
une lecture : idampratyayatvamatraphalam : 

Tatra pratyayopanibandhanasya samgrähakam sütram : idam 
käryam ye ’nye hetavah praty ayanti gacchanti, tesäm ayamä- 
oänäm bhävah pratyayatvam Käaranasamaväyah ; tanmätrasya 
phalam na cetanasya kasya cid iti suüträrthah. Yathä bijahetur 
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añkuro dhätunäm saunäm samavaväj jayate. …... ; hetupanibau- 
dhanasya ca samgrähakam sütram : utpadäd .…. 


Tantravärttika (BSS. 163) : Sakyadayo ‘pi hy evam vadantx 
eva yathotpadäd va tathägatäuam auutpadad va sthitaivevan 
dharmanityateti 

tata$ ca vedavau nityäas te ‘pi ced ägamaä matäh ...… 


(dharma est compris dans le sens de agama, et le texte bouddhique 
est altéré par Kumär'ila : né{yatla pour niyamakala, niyamata) 


ii. Sources bouddhiques. 

À. idampratyayatäphalam 

Sam. ii, 25 .….. idappaccayata (cité ci-dessous) 

Vibhanga, 340 (croire à la survie et à la non survie du 
Tathägata) .… iti bhavaditthisannissitä va sattä honti vibhava- 
ditthisannissitä v4ä, ete Va pana ubho anto anupagamma idappac- 
cayatä-paticcasamuppaunesu dhammesu anulomikä Khanti pati- 
laddhä hoti, yathäbhutam va ñanam .… 

Vibhanga 362 …. dukkhe aññanam .…. idappaccayata-paticea- 
samuppannesu dhammesu aññänam …. ayam vuccati moho. 

Mhv. in, 314, 4... durdrsam idam sthänam yad idamhetufr] 
idampratyayah pratityasamutpadah …… 

PBca. ix, 73 (474...) Uktam caitad bhagavatä [Paramärtha£un- 
yatäyäm] iti hi bhiksavo ’sti Karma, asti phalam, kärakas tu 
nopalabhyate ya 1män skaudhäu vijahäty anyÿäms ca skandhän 
upädatte, anyatra dharmasamketät. Aträyam dharmasamketo 
yad asmin sati idam bhavati, asyotpadad idam utpadvata iti. 
etena bhagavatedampratyayataämäatralaksanah käryakäranabhävo 
‘pi darsita eva. 

Bca. ix, 4 (242.,) Tathabhutesv api [— maäyadisvabhavesu 
dharmesu] tatredampratyataniyamasya vidyamänatvan na hetu- 
phalabhävasya nirodhah. 

Bhaäraviveka cité Madh. 7., : Asmin sati ..…. idam utpadyata 
itidampratyayatärthah samutpädartha iti. Candrakirti ne l’admet 
pas : pratityasamutpadasabdayoh pratyekam arthänabhidhänät. 
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Madh. 159., .…. paramarsigaditam idampratyayatäpratityasa- 
mutpadalaksanam 

B. Utpadad va tathägatänam ..… aviparyastatet. 

Sam. ii, 25 : Katamo ca bhikkhave paticcasamuppädo ? jati- 
paccayä bhikkhave jarämaranam uppäda va tathägatänam anup- 
päda va tathägataänam thitä va sä dhätu dhammatthitatä dhamma- 
niyämatàa idappaccayatä. tam tathägato abhisambujjhati 

Discuté Æathäavatthu vi, 2 (Comm. p 89), xi, 7 (p. 132), xxi, 7 :p. 191). 

Ang. i, 286 : Uppadä va tathägatänam anuppadä va tathäga- 
tauam thita va sa dhätu dhammatthitatä dhammaniyamataä sabbe 
samkhäarä aniccä. tam tathägato abhisambujjhati .….. sabbe sam- 
karä dukkhä ..…. sabbe samkhärä anatta .… 

Voir Warren p. xiv. 


Abhidharmakosavyakhya, Soc. As. 231b (voir ci-dessus p. 78, 
n. 2): Tatra pratityasamutpado nâma yad idam avidyetyadi. idam 
cabhisamdhäyedam uktam atra Sütre : utpädäd va tathagatänäm 
auutpädad va tathägatanäm sthitaiveyam [dharmänäm] dharmatä 
dharmasthititä dharmaniyämatä tathatä avitathatä ananyatathata 
bhuüutatä satyata tattvam aviparitata aviparyastatety evamädi 
bhagavanMaitreyavacanam. 


Madh. 40., : Utpädäd .….. dharmänäm dharmateti. 


Bca. IX, 150 (588,.,..) : Na nirodho'sti ….. na bhävo ..….. sarvadä 
sarvasmin kale. Utpadäd va … sthitaivaisä dharmänäm dhar- 
matäa dharmasamatä dharmasthititä dharmanivamataä dharmadha- 
tuh tathata avitathatetyadivacanat. 


Lañkavatara, 144 Tatra pauränä sthitidharmatä katamä ? yad 
uta pauränam idam Mahämate dharmataävartma hiranyarajata- 
muktakaravan Mahämate dharmadhätusthititä. Utpadäd va tatha- 
gatanäm anutpadäd va tathägatänäm sthitaivaisäm dharmänäm 
dharmatä dharmasthititä dharmaniyämatä ; pauräuanagarapa- 
thavat. Tad yathäa Mahämate kas cid eva puruso tavyäm paryatan 
pauränam nagaram .…. anupraviset : tatra pravisya prativisya 
pratinivisya nagaram nagarakriyäsukham anubhavet, tat kim 
mauyase Mahämate api nu tena purugena sa pauthä utpädito yena 
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pathä tan nagaram anupravisto nagaravaicitryam va. Mahämatir 
äha : no bhagavan. Bhagavän äha : evam eva Mahämate vau 
maya tais ca tathägatair adhisatam, sthitaivaisä dharmatä, dhar- 
masthititä dharmanivämata tathata bhütatä satvata, ata etasmat 
käranän Mahämate mayedam uktam : yäm ca râtrim tathägaro 
"’bhisambuddho yäm ca ratrim parinirväsyati, aträntara ekam apr 
aksaram tathägatena nodährtam na pravyäharisvate … 


MVyut. 94... tathata avitathata ananyatathatä .… dharma- 
dhätuh dharmaniyämatä ….. aviparyasatathata .... dharmasthitita, 
sthitaiva dharmadhätusthitita | 

Si. 14.,, : Bodhisattvo …. sarvasyäm jätau pravrajaty utpädäd 
va tathägatauam anutpadad va ’vasyam grhäväsan viskraämati … 

Si. 236.,,: Dharmä evotpadyamänä utpadyante . .. na puvar 
atra kas cid ätmabhäve sattvo cyavate votpadyate va. Es 
dharmänam dharmatä. 

Aslasähasrika 273.,, : evam etad devaputrä utpadad va tathaä- 
gataänäm anutpadäd va tathaivaitani laksauäni sthitäni. (... akañam 
na kena cit sthäpitam, etc.). 

Tat kasya hetoh ? yathaitäni hi sthitäni tathäbhutani tathäga- 
tenaäbhisambudhyäkhyätäui. Tasmäd devaputras tathägatas tatha- 
gata ity ucyate. 


Notre Sütra donne lieu à une fausse interprétation qui est signalée 
d’une part dans le Kathruvatéhu, NI, 2, — les hérétiques étant les Pubba- 
seliyas et les Mahimsasakas, — d’autre part dans l'Abhidharmakosabhu- 
sya. ad III, 27. La Vyakhyà met en cause les Mahisäsakas. Voici une 
traduction approximative du Bhasya d’après Mdo XLIII, 140 


Les disciples d'une autre école [, les Mahisäsakas,] disent : 
« Le pratityasamutpäda est asamskrta, car il est dit : Qu'il y ait 
ou non apparition de Tathägatas, cette nature des choses est 
stable ». | 

Ceci est vrai ou faux suivant l’intention. — Comment cela ? — 
Si l'intention est la suivante : « Qu'il y ait ou non apparition de 
Tathägatas, c’est toujours en raison de l'avidyä, etc., que 
naissent les samskäras, etc., et non pas sans raison ou en raison 
d'autre chose : le pratityasamutpäda est donc éternel », nous 
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acceptons. Mais si l'intention est la suivante : « Il y a une certaine 
chose éteruelle qu'on appelle pratityasamutpada », nous le nions. 
Parce que l'ufpada est un caractère du samskrta et qu’une chose 
éternelle [comme serait lufpada par hypothèse] ne peut être 
caractère du transitoire [comme est le samskrta]. 

Utpada, c’est-à-dire naissance. Quel rapport peut-il y avoir 
entre l’ufpäda [supposé asamskrta] et l’avidya, etc., en vertu 
duquel on dise de l’avidya, etc., pratityasamutpäda ? Et le mot 
inème de pratityasamutpäda ne tient plus : éternel d'uue part 
et pratityasamutpäda de l’autre. 


Appendice ll 


Résumé du Salistamba et de l’Abhidharmakoga 
(iii, 21) dans Suklavidar$sanä (!) 


näpauevam atah kiñ cin nikseptavvam na kiñ ca na / 
drastavyam bhütato bhütam bhutadarsi vimucyate / (2) 
baläs sajjauti rupesu vairägyam yänti matsamäh / 
svabhävajña vimucvante rupasyottamabuddhayah / 
tatra bähyasva hetupanibandho yathä bijad añkurah ; evam an- 
kuräat patrakändauälagarbhasükapuspäui / ÿävat puspät phalam }/ 
brje saty añkufrotpadäfdava[h] / tulädandonnämävanaämavat sa- 
makälam bijanirodhäñkurotpadadih / pratyayopanibandhas ca 
vathä prthivyaptejovayvakätutunim pratisthänasnehanaparipa: 
canäbhinirharananavaranaparmäimanakrtyakaränin samavavat / 
&dhyätmikasvâpi hetupanbandho yathä avidyäpratyayäh sams- 


(:) Fol. 11 et 12 du MS. très fragmentaire de Bendall. 
(?) Voir p. 123 n. 3, 
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kärah / evam samskäravijñäuanämarüupasadäyatanasparfavedans- 
trsnaupadänabhavajativo vävaj jatipratyaya jarämaranasckapari- 
devaduhkhadaurmanasyopäyasädayah /pratyayopanibandhatas ca 
sannäm dhätuünäm samaväyät/tatra käyasya samslesät käthinva- 
krt prthivt /[— — — —] nuparigraha [— —] samélesakrd äpal: 
aSitapitakhäditapäkakrt tejah / dirghahrasvädisamsthänaäsväsa- 
prasväsakrd väyuh /antah$ausiryakrd äkä$am / nadakalapayogena 
pañcavijñanasamvyuktam nämarüpañkuräbhinirvarttakam sasrarva- 
kam (1) manovijñänañ ca / samhätakäritre ’pi nämarupañkura 
[—— —]}avidyatrsnäkarmäni triui avakärasnehäbhisvandana- 
ksetrakrtyakarani / tatra caksurvijñaänasva caksürupalokäkäsata]- 
jamanasikara aäfrayaävalambanävabhäsänävaranasamanvahärakr- 
tyakaräh / pañca eva srotravijñänadinäm / na caisäm hetupratva- 
ÿana [—————— — — ] parakrtam [— —— -] nyakrtam 
iti/ sa ca na $asvatato nocchedato na samkrantitah parift]tahe- 
tuto vipulaphaläbhinirvrttitas tatsadr$änuprabandhatas ceti kära- 
napañcakät / na svato na parato nohhayato nähetutas ca j asti ca 
karmaphalaprativijñaptir hetupratyavanä[m avJai[kalvän mukha] 
pratibimbadivat ; sa cäñkuro na parobhayaisvaryadinä ’nyena và 
kena cin nirmito (?)naikakäranaädhino ’nekahetupratyayamätäpitr- 

rtusamavävajah / 
tatra dhatusv eva yah strisamjña / evam puñnapuñsakähamka- 
‘amamakäraikadvitryadipimdadhruvasäsvatocchedanityasukhasu- 
cyaätmasatvajivadivividhasamjña [ — —] yam avidyä mahändha- 
kärarthena purvajanmani ya klefivasthä tatve ’pratipattir 
mithyäpratipattir ajñänam satyaratuakarmaphalesv asampravrttih 
| ragädayas ca tatpratvayäh sumskäraäh fraddhädilaksanäh pur- 
vajanmani ya karmävasthä rägadvesamohädayah punyäpunvanei- 
jyopagäah / aueñjya dhyänäarüpadayab / vastuprativijñaptir vijñà- 
nañ ca mätuh kuksau pratisandhikäle pañca skandhäh samsaro- 
pagame cestänistaphalabtjabhütam / upapattyäyatanaparyapanui 
vedanadyäa upädänaskaudhäs catvärah pratisthänärthe(na) näma- 
rupañ ca / yathAyogau nämäsrayabhütah Sukradibhävaparyapan- 
SE 


(1) MS. säsrakavam. 
(*) MS. kena ci na cin nimillo. 
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väh prthivyaädayah } tatparinatir indriyäni sadäyatanañ cava- 
dvärarthena krtyakriyäpravarttakar / spar$as cendriyavisaya- 
vijñänasannipätajà nimittagadhatälaksanä caksurädigatä sprstih / 
vedauä cänubhavah sukhaduhkhädikäranajüanañaktih / avidyava- 
Sat tarsanärthena trsna ca kämagunamaithunarägasamudäacara- 
rasthä vedanädhyavasänam / upädanañ ca trsnävaipulyam sukha- 
sambhärabhüta[visa]yädiparigraho bhogäya paridbävatah / tatha 
bhavaS$ ca bhavisyadbhavajanakam karma samskäravijñanala- 
Kksanah / jäti$ conmajjanärthena skaudhapraädurbhävo nämarüpa- 
prabbhävitä yad i[ha] janmani vijñänam sä anyatra jätih yäni 
ceha nâämarupädivedanäntäni catväry añgäni tany anyatra jara- 
maranañ Ca / 

tad evam avidyätmakebhya$ cädyästamanavamebhyah klese- 
bhyah karma dvitiyadasamau / $Sesäh sapta ca duhkliam tajjanma- 
vipäko vastv iti ca khyäpane punah kleSäh karma janma cety 
[anJavacchinnah samsärah / | 

tatranavasthitasvabhävajanmano jarä skandhädinäm jarjart- 
bhävah upâcayaparipakah / maranañ ca janmantaränukülapurva- 
pratilabdhätmabhälvalparityägah  skandhavinäfah / mriyamä- 
nasva sammüdhasya sabhisvañgasvantarddähah Socanärthena 
Sokah / paridevanärthena läläpyaparidevah pañcavijñäuasam- 
prayuktam asätam asätam anubhavanam — [ ] 
avidyäuirodhät samskäranirodhah / evam yävaj jatinirodhaj jara- 
maranauirodha iti pratityasamutpadah }} 


ii Dasabhumaka, chapitre vi (, 


Vajragarbho bodhisattva äha : yo ‘’yam bhavanto jinaputra 
bodhisattvah pañcamyäm bodhisattvabhümau suparipürnamärgah 
sasthim bodhisattvabhümim avatarati, sa dasabhir dharmasama- 
tabhir avatarati, Katamäbhir da$abhih ? yad uta sarvadharma- 


(3) MS. fragmentaire de Bendall ; MS. Devanagari de Paris. 
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ninittasamatayä ca sarvadharmälaksanasamatayä ca sarvadhar- 
mänutpadasamataya ca sarvadharmäjatasamatarä ca sarvadhar- 
maviviktasamatava ca sarvadharmädivisuddhisamatava ca sarva- 
dharmanisprapañcasamatayä ca sarvadharmänavyühänirvvuhasi- 
matava ca sarvadharmamaäväsvapnapratibhäsapratisrutkodaka- 
candrapratibimbanirmanasamatava ca sarvadharmabhavabhava- 
dvayvasamataya ca ; äbhir dafabhir dharmasamatäbhir avatarati. 

Sa evamsvabhävan sarvadharmäu pratyaveksamäno ‘nusrjant 
auulomayann avilomavan $Sraddadhau abhivan prativann avakal- 
payaon anusaran vravalokayan pratipadyamänah sasthim Abhï 
mukbhim  bodhisattvabhuüumim  auupraäpnoti tiksnavanulomikva 
ksäntva, na ca tävad anutpattikadharmaksantimukham anuprap- 
uoti. Sa evamsvabhävan sarvadharmäu anugacchan bhuvasva 
mätrayä mahakarunäpurvamgnrmatvena mahäkarunädhipateya- 
taya mahakaruuäparipuranärtham lokasva sambhavam ea vibba- 
vam ca vyavalokayate. Tasya lokasva sambhavam ca vibhavan 
ca vyavalokavata evam bhavati : vävatyo lokasamudacaropapat- 
tavah sarvas tà Atmabhinivesato bhavanti (1), ätmäbhinivesaviga- 
mato na bhavauti lokasamudäcäaropapattava iti. 

Tasyaivam bhavati : teua Kkhalu punar ime bälabuddhara 
ätmäbhinivistä ajüanatimiravrtäa bhavabhavabhilasino ’vonist- 
manasikäraprasrtä vipathapravatä mithvänucarinah punvapu- 
nyaäneñjyan abhisamskärän upacinvanti ; tesäm taih samskärair 
avaropitam cittabijam säsravam sopädänam äyatyam jâtijarama- 
ranapunarbhaväbhinirvrttisambhavopagatam bhavati, karmakse- 
tralayam avidvaändhakäram trsuasueham asmimänaparisyanda- 
natah ; drstikrtajalapravrddhyàa ca nämarupañkurab präadurbha- 
vati ; pradurbhüto vivardhate ; vivrddhe nämarüpe pañcaänam 
indriyänam pravrttir bhavati; pravrttäuaäm indrivänäm anvonya- 
[samJuipätatah spar$ah ; Sparfasya nipätato vedana pradurbha- 
vati ; vedanäyas tata uttare ’bhinandanä bhavati ; trsuäbhinan- 
danata upadänam vivardhate ; upädäne vivrddhe bhavah saur 
bhavati ; bhave sumbhüte skandhapañcakam unmajjati ; uoma- 
gum skandhapañcakam gatipañcake nupürvam mläyati, mlana 
vigacchati ; mläuavigamaäj jvaraparidäghah ; jvaraparidäghani 
SR 

(!) Bendall : atmäabhinivesavigata na bhavanti. 
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däuäh sarvasokaparidevaduhkhadaurmanasyopayäsaäh samuda- 
gacchanti, tesäm na Kas cit saumudäneta ; svabhävaänäbhosäbhyäm 
Ca vigacchanti, na caisäm ka cid vigamarvita. 

Evam (1) bodhisattvo nulomäkäram'pratityasamutpadam pratya- 
veksate. Tasyaivain bhavati: satyesv anabhijñänam paramärthato 
*vidyä ; avidyäprakrtasya Karmano vipäkah samskäräh ; samskä- 
rasunairitam prathamam cittam vijñänam ; vijnänasahajas cat- 
vära upädänaskandhä nämarüpam ; uämarüpavivrddhih sadäva- 
tanam ; indriyavisayavijñanatrayasamavadhänam säsravam spar- 
Sah ; sparsasahajà vedanä ; vedanädhvavasiniun trsna ; trsnavivrd- 
dhir upädanam ; upaädänaprasrtam säsravain Karma bhavah ; kar- 
manisvando jätih skandhonmajjanam, skandhaparipako jara, jirna- 
sya Skandhabhedo maranam, mrivamänasva vigacchatah sammu- 
dhasva säbhisvañgasya hrdayasaumtäpah Sokah, Sokasamutthita 
vakpraläpäh paridevah, pañcendrivanipato dubhkham, manodrsti- 
pipato daurmanasviam  dubkhadaurmanasvabahulatvasambhuta 
upayaäsäh. (2?) Evam ayam kevalo duhkhaskandho duhkhavrkso 
‘bhinirvartate, karakavedakavirahita iti. 

Tasyaivam bhavati : kärakaäbhinivesatah kriya prajävante ; 
vatra kärako nästi kriyäpi tatra paramärthato nopalabhyate. 

Tasyaivamn bhavati: cittamätram idam yad idam traidhätukam ; 
väuv aplinäni dvadaña bhavañgäni tathägatena prabhedaso vva- 
khvatany, api sarväny eva cittasamä<ritani (2) ; tat kasya hetoh ? 
yasmin vastuni hi ragasamvuktam cittam utpadyate tad vijñänam; 
vastusamskäre ‘smin (2?) moho "vidyä ; avidyacittasahajam näma- 
rüupam ; Dämarupavividdhih sadavatanam ; sadävatauabhagivah 
sparsah ; sparsasahaja vedanä ; vedayato 'vitrptis trsna ; trsna- 
rtasya sangraho ‘paritväiga upädainam ; esam bhavaäñganäm siun- 
bhavo bhavah ; bhavonmajjanam jatih ; Jatiparipako jura ; jara- 
pagamo maranain iti. 

Tatravidya () dvividhakar Sa tupastiant bhavati : älam- 
banatah sattvän sammohavati, hetum ca dadäti samskärabhinir- 
vrttaye. Samskärä api dvividhakäryapratyupasthänuä bhavanti : 


(1) Ce paragraphe cité Madhyanakhaävatira 186,15-187,14. 
(2-2) Madhyamahacatura 192,515. 
(5) Ce paragraphe dans Madhyamakävatara 187,14-189,5. 
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anägatavipakäbhinirvrttin ca kurvanti, hetum ca dadati vijña- 
näbhinirvrttave. Vijñänam api dvividhakärvapratyupast hänan 
bhavati : bhavapratisamdhim ca karoti, hetum ca dadäti nama- 
rüpabhivirvrttaye. Namarüpam api dvividhakäryapratvupasthà- 
pain bhavati : anyonuyopastiunbhanam ca karoti, hetum ca dadä'i 
sadäyatanäbhinirvrttaye. Sadäyatanam api dvividhakärvapratsu- 
pasthänam bhavati : svavisayavibhaktitäm cädarsayati, hetum ea 
‘dadäti sparSäbhiuirvrttaye. Sparo ‘pi dvividhakäryapratvupa- 
sthano bhavati : älambanaspar$anam ca karoti, hetum ca dadäti 
vedanäbhinirvrttaye. Vedanäpi dvividhakäryapratyupasthäua 
bhavati : istaänistobhavavimuktänubhavanam ca Karoti, hetuim ca 
dadäti trsnäbhinirvrttaye. Trsuäpi dvividhakäryapratyupasthänä 
bhavati : samrajauiyavastusamrägam ca karoti, hetum ca dadatr 
upadauäbhinirvrttaye. Upädänam api dvividhakäryapratyupa- 
sthanam bhavati : sankle$abandhanam ca Karoti, hetum ca dadati 
bhavabhinirvrttaye. Bhavo ‘pi dvividhakäryapratyupasthäno Lha- 
vati : anyabhavagatipratyadhisthänam ca karoti, hetum ca dadäti 
jätyabhinirvrttaye. Jätir api dvividhakäryapratyupasthänä bba- 
vati : skandhonmajjanam ca karoti, hetum ca dadäti jarabhinir- 
vrttaye. Jaräpi dvividbakäryapratyupasthan& bhavati : indriya- 
paripakam ca karoti, hetum ca dadaäti maranasamavadhänabbi- 
nirvrttaye. Maranam api dvividhakäryapratyupasthänam bhavati: 
samskäravidhvamsanamn ca karoti, aparijñänänucchedam ceti (1). 

Tatravidyäpratyayah samskara ity avidyäpratyayatä samska- 
räanam anuccheda upastambhas ca ; samskärapratyayam vijñäuam 
iti samskärapratyayatä vijñänaäuaäm anuccheda upastambhas ca. 
…. jatipratyayatä jarumaranasyaänuccheda upastambhas ca. 

Avidyänirodhät samskärauirodha ity avidyäpratyayatäbhavat 
samskäränäm vyupasamo ‘nupastambhas ca ;..... jatipratyayata- 
bhaväaj jaramanasya vyupa$amo ‘nupastambhas ca, 

Tatravidyä (*) trsnopadanam ca klesavartmano vyavacchedah, 
samskarä bhavas ca karmavartmano vyavacchedah, parisesam (*) 


(1) D'après Madh.avat. hetum ca dadäty aparijñänanucchedäya. 

(2) Ce paragraphe est cité dans Bca. 351,257 ; les deux premières lignes 
dans Si. 227.u-je : 

(8) Bca. parisistäny angäni. 
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duhkhavartmano vyavacchedah, pravibhägatah (1) purvantapa- 
räntanirodho nirodhavartmano vyavacchedah. Evam eva trivartma 
nirätmakam ätmätmivarahitam sambhavati ca asambhavayogena, 
Vibhavati ca avibhavayogena (3) svabhävato nadakalapasadrsam. 

Api (2?) tu khalu punar yad ucyate : avidyäpratyayäh samskära 
ity esa paurvantiky apeksä ; vijñänam yävad vedanety esä praty- 
utpannäpeksa ; trsnä yavad bhava ity esaparäntiky apeksa, ata 
ürdhvam asya pravrttir iti (*) ; avidyänirodhät samskäranirodha 
ity apeksävyavaccheda esah. 

Api tu khalu punas triduhkhätä dvädasa bhavaäñgany upadäya : 
taträvidya samskära yavat sadäyatanam ity esâ samskäraduh- 
khataä ; sparso vedanä caisa duhkhaduhkbhatä ; parisesäni bhavañ- 
gany esä parinämadubkhatä ; avidyanirodhät samskäranirodha 
iti triduhkhatävvavaccheda esuh. 

Avidyäpratyayaäh samskarä iti hetupratyayaprabhavatvam 
samskäränäm ; evam parisesänäm ; avidyaänirodhät samskärani- 
rodha ity abhävah samskäraänäm ; evam parisesänäm. 

Avidyäpratyayäh samskära ity utpädavinibandhana esah, evam 
parisesänäm ; avidyanirodhät samskäranirodha iti vyayaviniban- 
dha (*) esah ; evam parisesänam. 

Avidyäpratyayah samskäara it bhävänulomapariksä (5) ; evam 
parisesänäm ; avidyänirodhät samskäaranirodha iti ksayavyayänu- 
lomapariksa ; evam parisesänam. 

Sa evam dasäkaram pratityasamutpadam pratyaveksate ’nulo- 
mapratilomam yad uta bhaväñgänusamdhitäs ca ekacittasamava- 
saranatas ca svakarmasambhedatas ca avinirbhogatas ca trivart- 
maänuvartanatas ca purvantapratyutpaunaparantäveksanatas ca 
triduhkhatäsamudayatas ca hetupratyayaprabhavatas ca utpäada- 


(l) Manque dans Bca. 

(* Lectures du MS. de Bendall ; le MS. Dev. présente des lacunes ; 
Bca. lit : sœænbhavayogena et vibhavayogena. 

() Les premières lignes (jusque pravrttir iti) dans Sc 227.19-228.3. 

(*) Dev. aparantihky apeksai apcksa ala … asyäpravytiir ; Si et sa 
version tibétaine : aparantiky apeksa ‘ta ürdhvam asya pravrttir iti 
1 De | si : le MS. de Bendall présente une lacune. 

(5) Sic Bendall ; Dev. ‘bandhana esah. 

($) Bendall abhava ; Dev. téi bhavanuloïna ; voir p. 120, première 


ligne. 
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Vyayavinibandhanatas ca abhavaksayatäpratyaveksanatas (1) ca. 

Tasyaivam dakikäram pratityasamutpadam pratyaveksamäna- 
sya niraätmato nihsattvato nirjivato nihpudgalatah Karakaveda- 
karahitato ’svamikato hetupratyayädhinatah svabhäva<ünyato 
viviktato ‘svabhävatas ca prakrtyä pratyaveksamänasya <unva- 
tavimoksamukham äajätium bhavati. 

Tasyaivam bhavañgäanäm svabhävanirodhätyantavimoksapraty- 
upasthänato na kim cid dharmanimittam utpadyate ; ato ‘syani- 
mittavimoksamukham äjätam bhavati. 

Tasyaivam Süunyatänimittam avatirnasya na kas cid abhiläs 
utpadyate ; anyatra mahäkaruväpurvakät sattvaparipäcanad. 
evam asyäpranihitavimoksamukham äjätam bhavati. 

Ya imani trini vimoksamukhäni bhävayann Atmaparasarnjña- 
pagatah Kkärakavedakasamijñnaäpagato bhävabhävasamjñäapagato 
bhüyasya mätrayä mahäkarunapuraskrtah prayujyate ’parinis- 
panuäuäin bodhyañgäuäm parinispattave, (2) tasyaivam bhavati : 
samyogät samskrtam pravartate, visamyogän na pravartate ; 
säamagryäh samskrtam pravartate, visämagrya na pravartate ; 
hanta vayam evam bahudosadustam samskrtam viditväsya sam- 
yogasyasyäh samagrya vyavacchedam Karisyamo, na cätyantopa- 
Samam sarvasamskäränäm avirägayisyamah (5) sattvaparipäca- 
patayai. 

evam asya bhavanto jinaputräh samskäragatam bahudosadus- 
fam svabhävarahitam anutpanuaniruddham prakrtva pratyave- 
ksamänasva mahä karunäbhinirhäratas ca sattvakä[r]vanutsarga- 
ta$ cäsañgajñaäuabhimukho nama prajñäparamitävihära amukhi- 
bhavaty avabhäsayogena. Sa evaim jñänasamanvägatah prajñäpà- 
ramitaviharavabhäasito bodhyañsäbarakäms ca pratyayän upasam- 
harati, na ca samskrtasamväseua samvasati ; svabhäavopasaman 
ca samskäränäim pratyaveksate, na ca tatraävatisthate bodhyaügä- 
parityaktatvat 


(1) Sic Dev. ; Bendall, lacune. 

(?) La fin de ce paragraphe dans Si. 228,3-4, et dans Afadh.atvat. 189451 

(8) Si. adhigamayisyämah, qui correspond à thob pa du tibétain de 
Madh.arat. 
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ii Abhidharmakosa iii 20-24, 


Nous avions l'intention de donner ici de longs extraits de la littérature 
d’Abhidharma. Mais l’Académie de Belgique ayant consenti à publier le 
troisième chapitre du Xo$a, nous citerons seulement les kärikäs qui ont 
été utilisées ci-dessus p. 42. — Le vijñiana et le sadayatana sont expliqués 
dans le premier Kosa (i, 16 et 9) que doit publier M. S. Lévi ; les samskäras 
et le bLhava dans le quatrième ; la érsn& et l'upädäna dans le cinquième. 
Il est certain que bien des points de notre exposé seront à corriger et à 
compléter lorsque toute cette littérature sera débrouillée. Ce que nous 
avons dit de la nature de la causalité (p. 49) sera complété par les 
définitions du deuxième Kosa. 


20 sa pratityasamutpädo dvadasäñgas trikändakah / 
purväparäntayor dve dve madhye ’stau [ ]/ 
21 purvaklesadasa ‘vidya [samskärah purvakarmauah] / 
[samdhiskaudhäs tu vijñänam nämarüpam tu tatparam] / 
22 [prak sadäyatanotpadat] tat purvam trikasamgamät / 
spar$ah prak sukhadubhkhädikäranajñanasaktitah / 
23 vedanaämaithunät trsnä bhogamaithunaräginab }/ 
[caturvidham upädänam bhogartham paridhävatah] / 
24 sa bhavisyadbhavaphalam [karma karoti] tad bhavah } 
[.... pratisamdbhir jätir] jarämaranam ävidabh / 
Les kärikäs qui précèdent sont utilisées dans l’Abhisamayalamkäräaloka, 
chap. xxvii (1). 
nanu purvajanmani kleSaävasthehäavidyä / tathä punyädikarmä- 
vasthä samskäräh / tathehajanmani pratisamdhiksane pañca skan- 
dhä vijhanam j samdhicittät parena sadäyatanotpädat pürvam 
nämarupam / tathä yävad indriyavisayavijñanatrikasamnipäto 
na bhavati tavat sadaäyatanam / yävad vedanätrayakaranapu- 
rijhänasamartho na bhavati tävat trikasamnipätät spar$ah / mai- 
thunarägät prak sukhädyanubhavävasthä vedana / visayaparyesa- 


(}) Commentant As/asähasrikä 469,2 (avidyäksayatvena Subhüte bodhi- 
sattvena mahasattvena prajñäparamita 'bhinirhartavyà) et se référant à 
Alamkära V, 19. 


— 122 — 


nävasthätah prak kämagunamaithunarägasamudäcärävasthä trsnà 
| vVisayaparyesanävasthopadanam } visayapräptihetuparidhäna ..…. 
pauuarbhavikam karma bhavas / tena kKarmanäayÿatyäm punah 
pratisaimdhir jatih / tatparena yavad vedanävasthä jaramaranam 
ity 

ädyautayor dve dve madhye ‘stav 

iti trikaudo dvädasañgah pratityasamutpado ‘sya ksavabhavad 
aksayatveneti purvavat. 


On corrigera quelques détinitions de la page 42. 

La passion (klesavastha) de la vie antérieure, c’est ce qu'on appelle 
avidy«. 

L'acte de la vie antérieure, (pürvakarmano dusaä), c'est ce qu'on 
appelle samskuras. 

Les cinq skandhas dans la matrice au moment de la conception, c'est 
ce qu'on appelle vijnuna. 

La conception, c'est ce qu'on appelle juti. Le membre qu'on appelle 
vijiuna quand on considère la présente existence, c'est-à-dire les cinq 
skandhas au moment de la conception, on l’appelle juéi quand on consi- 
dère la vie à venir. 

La vieillesse-mort jusqu'à la vedana [et non pas « depuis la vedanu », 
comme nous avions tort mal traduit]. Quand on considère la vie à venir 
on appelle vieillesse-mort les quatre membres narnarupa, sadayatana, 
sparsa,vedana que l'on distingue lorsqu'il s’agit de la vie présente. 


iii Pratityasamutpadahrdayakarika 


de Nagarjuna (). 


| yan lag bye brag bcu güis gai | 

| thub pas rten hbyuñ gsuñs de dag / 

| non mobs las dan sdug bsàal da / 
| gsum po dag tu zad par hdus | 

| dañ po brgyad daû dgu ñon moùs | 

| gûis da bcu pa las yinte/ 
————————— ——_—_———— .———  …. . —…_…_"_  .—…—……" — . ———————————…— _ ——————— TT" 

(*) Rten ciû hbrel bar hbyuà bai sñin poi thsig leur byas pa. — Tandjour 
Mdo xvii, fol. 163 b. 
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{1hag ma bdun yañ sdug bsûal yaù ! 
| beu güis chos ni gsum du hdus 


| gsum po dag las gnis hbyuà ste | 

| guis las bdun hbyuà bdun las Kyaù / 
{ gsSum hbyui srid pai hkhor lo de | 
 ñid ni ya dai du yaù bkhor / 


! hgro kun rgyu da hbras bu ste | 

| hdi la sems can ci yañ med | 

 Stoù pa Kho nai chos r'nams las ; 

! Stoi pai chos rnams hbyuñ bar zad (')/ 


| Kha ton mar me me loi brgya |. 

| me çel sa bon skyur da sgras ; 

{ phui po ñin mthsams sbyor ba van ; 

! mi hpho bar yañ mkhas rtogs bya (?) 
‘ çin tu phra bai dios la yañ | 

l gañ gis chad par rnam rtags pa | 

Î{ Tnam par mi mKhas de yis ni 
[rkyen las hbyuñ bai don ma mthoù | 


j hdi la bsal bya gaïñ yañ med | 

| gzhag par bya ba ci ya med | 

| yaù dag nid la yaù dag blta / 

| ya dag mthoÿ na rnam par gr'ol (à) 


1 Les douze membres que le Muni appelle Pratityasamutpaäda 
se résument en trois points : passion (klesa), acte et souf- 
france. 

2 Le premier, le huitième et le neuvième (avidya, trsna, 
upädäna) sont passion ; le second et le dixième (samskäras, 
bhava) sont acte ; les sept restant sont souffrance. Les douze 
se résument donc en trois dharmas. 

8 Des trois (qui sont passion) naiïssent les deux (qui sont acte) ; 


(t) Deux pädas cités Pañcakraina 40.3, BCa. 355.14 et 532, : Sünyebhya 
eva sünya dharmaäab prabhavanti dharmebhyab /. Je crains que l'éditeur 
n’ait pas reconnu une arya. 

&) Cité Madh.vriti 428.n et 551.1, : svadhyayadipamudraädarpanagho- 
sarkakantabijamlaih | skandhapratisamdhir asarmkramas ca vidvadbhir 
avadhäaryau /|. 

Le mot ghoça a été omis par le traducteur gèné par ses courts pidas. 

(5) Cité ci-dessus p. 113, 1. 11: napaneyam.….. — Il est curieux que ce 
sloka soit reproduit dans l’Abhisamayälamkära de Maitreya-Asañga, V, 21, 
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des deux naissent les sept (qui sont souffrance) ; des sept à 
nouveau les trois : le cercle de l’existence n'arrête pas de 
tourner. 

4 Toutes les destinées sont causes et effets. Il ne s’y trouve 
pas d'être. Tout simplement des dharmas vides naissent de 
dharmas vides. 

5 D'après les exemples de la lecture, de la lampe, du sceau. 
du miroir, de la voix, de la pierre de soleil, de la semence, 
du tamarin, les sages comprendront qu’il ÿ a incarnation des 
skandhas (à la conception) saus qu'il y ait transmigration. 

6 Ceux qui imaginent interruption (ou anéantissement) de la 

chose la plus subtile, ces inhabiles ne voient pas le sens de 

la production par les causes. 

Il n’y a rien à en retrancher, rien à y ajouter ; il faut voir la 

réalité telle qu’elle est ; celui qui voit la vérité est délivre. 


1 


On a dans Abhidharmakosa iii 26-27 


klesas trini dvayam karma sapta vastu phalam tathaà |; 
[betuh phalam ca samksipte dvayor madhyänumänatab] ! 
klesat kleSah kriya caiva tato vastu tatah punabh | 


_vastu klesas ca jäyante bhaväñgänäm ayam nayab || 


Trois membres sont klesa ; deux sont karmnan ; sept sont vastu (— le 
duhkha de Nägarjuna) et aussi effet ; [tandis que le klesa et le karman 
sont cause}. En ce qui regarde deux existences, l'antérieure et la posté- 
rieure, la cause et l’effet sont résumés, parce qu'on peut les déduire de 
l'exposé complet donné pour l'existence intermédiaire entre l'antérieure 
et la postérieure. 

Du klesa procède klesa et karman (de trsna, upädäna ; d'upiñdana, 
bhava ; d'avidya, samskiras); de karman procède vastu (de sarnskaras, 
vijnana ; de bhava, juti) ; de rastu procède vastlu (de vijiäna, näma- 
rupa, etc.); de vastu procède klesa (de vedanä, trsndt). Telle est la 
disposition des membres de l'existence. 
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V Candamaharosanatantra 
Extrait du chapitre xvi (!). 


atha bhagavati äha / 


katham utpadyate lokah katham yati ksayam punabh | 
katham va bhavet siddhir brühi tvam paramesvara // 


atha bhagavän äha /avidyäpratyayäh samskäräh / samskarapra- 
tyayam 

ue À ibratyays 
jar A D du Lhadaurhanas ones aan | evam asya 
kevalasya mahato duhkhaskandhasya samudayo bhavati / evam 
apy avidyänirodhät 


ue à EE rate Lada dluhhhas 
lateninnsvépa vas nirudhyante /evam asya mahato duhkha- 
skandhasya nirodho bhavati / 


pratityotpadyate lokah pratitvaiva nirudhyate }/ 
buddhvä rüupadvayan caitad advayam bhävya sidhyati // 
atha bhagavati uvaca / 
kathayatu bhagaväua avidyädivivecanam / 
atha bhagavan äha / 
triparivartam idam cakram atitädiprabhedatah } 
dvadääkäram äkhyätam dharmam sarvajinair iha /| 
tatravidya heyopädeväjñänam ! maranänantaram dhandharu- 
pin cittam Sariräkäram bhavatity arthah / tasmät samskäro 
bhavati sa ca trividhah ; tatra kävasamskära ä$väsapräsväsau;vak- 
samskäro vitarkavicärau | mauahsamskäro rägadvesamohäh ' ebhir 


(1) Voir JRAS., 1897, p. 463, Buddhist Wheel of Life, — Ci-dessus p. 39. 
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yukta ’vidy& Svasati prasvasati vitarkavati sthülam grhnäti vica- 
rayati Süuksmam grhoâti / anurakto bhavati dvisto mugdhas ca 
tasmad vijüäuam bhavati satprakâram caksurvijñaänam érotra° 
ghräna jihva °kKäya° manovijñanam ca / ebhir yuktä ’vidya pasvati 
$rnoti jighrati bhaksati spr$ati vikalpayati ! tasmän nämarupam. 
nâäma catvaro vedanädayah : rüpam rüpam eveti dväbhyam 
abhisamksipya visundhitvä (?) nämarüpain ity uktam ji upadana- 
pañücaskandharüupenävidyä parinamatity arthah } tatra vedanä 
trividhä dubhkhä sukhäduhkhäsukhä ceti ; samjñaä vastunah sva- 
rupagrahanäntarabhiläsah ! samskäraäh sämänyavisesävasthägahi- 
nah (?) / cittacaittavijñänani purvoktany eva / rupam caturbhütat- 
makam } prthvi gurutvam kakkbatatvam | âpo dravatvam abhi- 
syanditatvam | teja usmatvam paripacanatvam | väyur äkuücana- 
prasäranalaghusamudiranatvam | tasmat sad âyatanäni caksuh- 
érotraghranajihväkäyamanämesi | ebhir yuktä pürvavat pasvati- 
tyaädi / tasmat sparSah rüpañsabdagandharasasparsadbarmadlhä- 
tusamäpattaye j tatas trsnä sukhäbhiläsah } tata upadanam 
tatab präpakam Karma / tato bhavo garbhaprave$ah ; tato jätih 
prakatikaranäbhinispattih  upädänapañcaxkandhaläbhah ; tato 
jarä puratanibhävah | maranam cittacaittanirodhah j tato jaräma- 
ranacittam yeua $okäkulo bhavati! muktir maya na pravesiteti 
paridevati } vyädhyadyupadravata$ ca dubkhi bhavati tad eva 
punah punar manasi nivojanäd daurmanasyi bhavati : durmanaä 
api kenäpy upadravata upäyäsi bhavati !| 

ayam arthab ! avidyädisadayatanaparyantenantaräbhavasattva 
ekatraiva sthitas trailokvam pañyan pañyati stripurusävanuraktau 
| tato ’titajatikrtakarmanä prerito vajjätäv utpanno bhavisyati 
tajjätistripurusau ratau drstvätiva tasya tayoh spar$a utpadyate. 
tatra yadi puruso bhavisvati tadaätmänam purusäkäram pasyati. 
bhävimätari paramävnurägo bhavati ; bhävipitari ca mahävad- 
_vistah (?) !râgadvesau ca sukhaduhkhavedane } tatah kenäkärenà- 
paya sardham ratim karomiti cintayann adubkhäsukhavedana- 
taya vyamugdho bhavati ! tatah purvakarmavaätaprerito mahà- 
trsnava etam ramaämiti krtva kastena ko hi puruso mama strivam 
kämayatiti krtva täräsamkramanavad bhävipitréiromärgena pra- 
viSya tasya Sukradhisthitam cittam adbisthäya bhävimätaran 
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kämayantam ätmänam pasyati sukhakäranam upädadäti | tatah 
&ukrena samarasibhüya mahärägänurägenavadhütinädyä pitur 
vajräan nirgatya maätuh padmasusirasthavajradhätvi$varinadya 
kuksau janmanädyäm sthitah Kksaranäantaritavat tato bhavo 
bhavati ; sa ca kramena kalalärbudaghanapesifäkhäyuto navabhir 
da$abhir va mäsair yenaiva märgena pravistas tenaiva märgena 
nirgato jätir bhavati | yadi va stri bhavisyati tada bhävipitary 
anurägo bhavati bhävimätari ca dvesah } taträtmänam striru- 
pam pasvati } bhävimätr$iromärgena pravifya padme patitva 
Sukrena musribhüya tasya eva janmanädyäm tisthati, tatah 
purvavan nirgacchati jävate | tad evam avidyädibhir lokä jayante 
| lokaS ca pañca skandhä eva / te ca duhkhäh samsärinah pañca 
skandhäh (1) / na ca duhkhena kärvam asti moksärthinaäm / avidya- 
nirodhät pañcaskandhäbhäavah Sunyatä tucchatä | na ca tucchena 
karyam moksärthinah / tasmän na bhävo mokso napy abhävah |... 

L'Abhidharmakosa (voir p. 39) détinit l’antarabhava, être créé pour 
que la « série des skandhas » passe d’une destinée (gati}, d'une existence 
mnikayasabhäga) dans une autre, sans qu'il y ait interruption, de même 
que la flamme d'une lampe passe d'un endroit à un autre. Contre les 


philosophes qui soutiennent la création d'un nouveau v'iñana, reflet du 
vijñana mourant, les Abhidharmikas croient à l’antaräbhava : 


natmasti skandhamätram tu kle*akarmäbhisamskrtam 
antarabhavasamtatya Kuksim eti pradipavat (?) 


“Il n'y a pas d'éfrnan : les skandhas sans plus, conditionnés par la 
passion et l’acte, au moyen de la série de l'antarabhava, vont dans la 
matrice. Comme la lampe ». 


Cet antaräbhava est le Gandharva des anciens Suütras. 


Comment va-t-il dans la matrice ? — Même très éloigné, il voit, par 
l’œæil né de la force de l'acte, le lieu de sa naissance ; voyant là son père 
et sa mère unis, il conçoit désir pour la mère quand il est mâle, désir 
pour le père quand il est femelle, et, inversement, haïne: Comme il est 
dit dans la Prajñapti (8) : « Alors une des deux pensées, pensée de désir ou 


(:) duhkham samsärinah skandhab. 

(2) Abhidharmakoa iii, 18. 

(3) Le deuxième Abhidharma de la liste de Bu-ston, le cinquième dans 
la liste de Burnouf (Intr. p. 448). Voir J. Takakusu, JPTS., 1905, p. 77. Je 
p'ai pas identifié la citation qu'il faudra chercher dans Mdo, Ixii. 
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pensée de haïne, se manifeste dans le Gandharva (= antaräbhata}s. 
Troublé par ces deux pensées, il s'attache à ce lieu ; dans son désir du 
plaisir d'amour, il s'imagine que c'est lui qui agit ; et, goûtant le plaisir. 
il entre dans cette impureté.[, semence et sang,] qui a pris place dans là 
matrice. Alors, les skandhas devenant durs (ghantbhüta), l'antara- 
bhava périt et la conception a lieu (!}. 


oo mm 


(!) Abhidharmakosabhäasya ad iii, 15, 
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